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 Abstract 
 
Tutkimus kohdistuu kalastamalla ja sukeltamalla elantonsa hankkivan japanilaisen amakansan 
uskontoelämän rituaalien kuvaukseen ja niiden analysoimiseen Robert N. McCauleyn ja E. Thomas 
Lawsonin rituaalin kompetenssiteorian näkökulmasta. Tämän lisäksi tutkimuksessa selvitetään aiempien 
etnografisten kuvausten käsityksiä amojen paikasta japanilaisen valtakulttuurin rinnalla.  
 
Amat ovat melko tuntematon tutkimuskohde, minkä vuoksi tutkimuksessa on paneuduttu amojen elämän 
kuvaamiseen. Amojen kulttuuri eroaa valtakulttuurista muun muassa elinkeinon, luontosuhteen ja 
sukupuoliroolien kautta. Amojen uskonnollinen toiminta asettuu japanilaisen uskonnollisen elämän 
puitteisiin ja siitä löytyvät poikkeavat näkemykset ja toimintatavat liittyvät elinkeinon mukanaan 
tuomaan kulttuuriseen erilaisuuteen. Viitteitä vanhasta japanilaisesta kansanuskosta on runsaasti.   
  
Amojen rikkaasta rituaaliperinteestä on tarkastelun kohteeksi valittu sukeltavien naisten kerran 
kuukaudessa suorittama rituaali. Tutkimuksessa kokeillaan, kuinka rituaalin kompetenssiteoria toimii 
valitun rituaalin analysoimisessa. Rituaalin kompetenssiteoria kuuluu kognitiivisen uskontotieteen alaan 
ja tarjoaa myös metodin rituaalin purkamiselle: näin ollen käytetty teoria asettuu myös osaksi työn 
metodologista viitekehystä. Teoreettisena taustalukuna toimii Pascal Boyerin esittämä uskonnollisen 
mielen toimintaa mallintava kognitiivinen teoria. Lisäksi selittävän tutkimusotteen rinnalla pohditaan 
vieraan kulttuurin tutkimisen problematiikkaa sekä selittävän ja tulkitsevan tutkimustavan näkemyseroja.  
 
Teorian kattavuus pitkissä rituaaliketjuissa joutuu koetukselle, mutta selviää siitä. Teoria viitoittaa tietä 
hypoteesille, että joissain amojen vuosittaisista rituaaleista on löydettävissä vaikutuksiltaan jotain 
emotionaalisesti vahvempaa toimintaa sisältäviä rituaaleja. Lisäksi teoria kertoo, että Sengen-san vuoren 
rituaali on toistettava usein ja että se on ehkä mahdollista korvata osin tai kokonaan. Teorian työkalujen 
kanssa operoiminen vaatii harjoittelua: toisaalta niiden kautta on mahdollista edetä hyvinkin syvälle niin 
ihmismielen kognition kuin koko tutkittavan kulttuurin suuntaan. Teoria paikallistaa hyvin rituaalin 
muotoa vertailtavaksi muiden kulttuurien vastaavien rituaalityyppien rinnalle ja toimii myös työkaluna 
rituaalin aukipurkamisessa. 
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1.  JOHDANTO 
 
 
Tutkimukseni kohdistuu kalastamalla ja sukeltamalla elantonsa hankkivan japanilaisen 
amakansan uskontoelämän rituaalien kuvaukseen ja niiden analysoimiseen keskeisen 
kognitiivisen rituaaliteorian näkökulmasta. Laitan teorian kokeeseen ja katson kuinka 
hyvin sen tarjoama selitys kattaa kuvatun rituaalin. Teoreettinen pohdinta liittyy 
kysymykseen ihmisen uskonnollisen kognition toiminnasta ja siihen olisiko mahdollista 
löytää toiminnasta toistuvia malleja, jotka pätevät universaalisti. Rituaalitutkimuksen 
kohdekulttuurina Japani on mielekäs, koska japanilaisten uskontoelämä sisältää hyvin 
runsaasti rituaalista toimintaa ja erityisesti shintô on runsas rituaalinen uskonto.1 
 
Etsiessäni amojen paikkaa ja uskontoa japanilaisen valtakulttuurin rinnalla pohdin myös 
itselleni vieraan kulttuurin tutkimisen problematiikkaa, jonka kautta paikallistan työni 
suhteessa uskontotieteen monimetodiseen tutkimusalaan ja laajemmin muuhun 
kulttuurintutkimukseen. Amojen asema japanilaisena vähemmistökulttuurina tarjoaa 
myös hyvän näköalan japanilaiseen valtakulttuuriin ja uskontoelämään. Työni 
edistyessä ystävieni useimmiten esittämä kysymys ei liittynyt siihen mitä tai ketä amat 
ovat, vaan siihen miten ihmeessä löysin heidät? Vastaus tähän on askarruttanut 
itseänikin: 
aisaparin Willie Garvinin Modestylle lahjaksi sukeltaman helmen vaiheisiin. Tosin 
oikean lehden löydettyäni huomasin muistini tehneen kepposen: Garvin sukeltaakin 
Hawajilla eikä Japanissa. Asia lienee jäänyt kuitenkin mieleeni, koska se nousi esille 
lukiessani amoista, jotka ovat siis kuuluisia helmien sukeltamisesta. Hieman 
myöhemmin nousi myös esiin uskontotieteellisiä kysymyksiä: tutkimukseni 
kohdekulttuuri oli löytynyt. Se miksi suuntasin huomioni alun perin Japanin saarille 
liittyy pitkäaikaiseen suhteeseeni budolajeihin ja bonsaipuihin; toisaalta lienee syytä 
mainita, että olen kokenut japanilaisen kulttuurin hierarkioineen ajoittain hyvinkin 
ahdistavaksi ja suhteeni onkin välillä asettunut klassisen viha-rakkaus -asetelman 
puitteisiin. Näiden kysymysten kautta olen kuitenkin joutunut etsimään vastauksia; tämä 
työni kantaa osin tämän prosessin hedelmää.  
                                                 
1 Boyd & Williams 2005, 33: Shintô is first and foremost a ritual tradition.1 
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Tutkimukseni huomion painopiste asettuu Japanin uskonnoista enemmän shintôn 
käytänteiden analysoimiseen kuin buddhalaisuuteen tai muihin Japanin uskontoihin. 
Toimin näin, koska yksi kiinnostukseni kohde on varhaisshinto eli japanilainen 
kansanusko ajalta ennen buddhalaisuuden rantautumista saarille.  Kognitiivisen 
rituaaliteorian testaamisen ohella yritän paikallistaa varhaisshintôn käytänteitä, mihin 
rituaalien tutkiminen sopii myös hyvin. Teoriana asetan koetukselle Thomas Lawsonin 
& Robert N. McCauleyn rituaalin kompetenssinteorian. 
 
 
1.1. Aineisto 
 
Amojen suhteen tiedon etsintä oli kaikessa vaikeudessaan opettavaista. Etsiessäni tietoa 
amoista sain hyvin nopeasti huomata, että helposti tarjolla oleva sisälsi hyvin paljon 
teknistä tietoutta sukeltamisesta ja helmistä tai ihmettelyä amanaisten kuuluisasta 
kauneudesta, mutta heidän uskomuksistaan tai uskontoelämästään ei ollut juurikaan 
mainintoja. Viime vuosisadan puolenvälin tietämillä amat olivat hetken hyvinkin 
pinnalla tiedemaailmassa, mutta tällöin kyseessä oli pohdinta heidän 
kylmänkestävyydestään ja sukeltamiskyvyistään ja niiden vaikutuksista heidän 
fysiologiaansa. Juuri sukeltamiseen liittyvää tietoutta, ymmärrettävistä syistä, on siis 
runsaasti tarjolla. Suomessa amoista kirjoittaneen kulttuuriantropologi Ilmari Vesterisen 
lisäksi löysin yhden muun suomalaisen henkilön kirjoittaman esseen internetistä 2 . 
Kirjoittajan nimeä en tiedä ja työ pohjautuu pitkälti Ilmari Vesterisen kuvaukseen, joten 
senkään kautta ei ollut pääsyä syvemmälle heidän kulttuuriinsa. Lähelle arkea pääsin 
vasta englantilaisen antropologin Dolores P. Martinezin vuosina 1986-1988 Kuzakin 
amakylässä tekemän naisten roolia ja tradition muutosta pohtivan väitöskirjan  The Ama, 
Tradition and Change in a Japanese Diving Village kautta. Tilasin kyseisen teoksen 
luettavakseni ja samalla sain oikeudet viitata sen sisältämiin tietoihin. Ainoa harmillinen 
puoli siinä on se, että julkaisemattomana sen ympärillä ei ole käyty kovinkaan paljoa 
keskustelua. Graduni tekovaihe pitkittyi ostettuani vanhan puutalon ja se minkä 
tekoaikaa tuhlautui, korvautui ruhtinaallisesti D. P. Martinezin julkaistua 2004 
tutkimuksistaan kirjan Identity and Ritual in a Japanese Diving Village. Pääsin 
seuraamaan keskustelua, ja lisäksi Martinez oli syventänyt omia näkökulmiaan. Tämän 
                                                 
2 Essee ama-sukeltajista 2002. 
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lisäksi norjalaisen antropologin Arne Kallandin 1995 julkaisema Fishing Villages tarjosi 
tutkimuksen toisesta amakylästä vertailuaineistoksi. Työni kannalta olisi kuitenkin hyvä, 
jos kyseisen kaltaisia kenttätyötutkimuksia olisi käytettävissäni useita, mutta koska 
länsimaissa ei amoista ole juurikaan tämän enempää tutkimusta, täytyy minun tukeutua 
siihen mitä on saatavilla.  
 
Yritin myös ottaa yhteyttä amerikkalaiseen antropologi Bethany Leigh Grenaldiin, joka 
on tehnyt ja ilmeisesti tekee parhaillaan kenttätyötä amojen parissa, mutta en ole 
toistaiseksi saanut häneltä mitään vastausta. 3  Toisaalta Michiganin yliopistolla 
väitöskirjaansa tekevä Grenald viittaa Martinezin työhön ja ilmeisesti Martinezin, 
Grenaldin ja Kallandin työt ovat tällä hetkellä ainoat laatuaan lännessä tehdyt ama-
tutkimukset. Bethany Grenaldin kotisivu tarjosi näköalaa hänen tietoihinsa.  Hänen 
tutkimuksensa, kuten myös Martinezin tutkimuksen, painopiste on 
sukupuolikysymyksissä ja naisen aseman pohtimisessa.  
  
Matkan kohti itselleni vieraan kulttuurin piirteitä aloitin syventymällä jo aiemmin 
mainitun kansantieteilijä ja japanologi Ilmari Vesterisen tuotantoon, josta erityisen 
antoisaksi oman työni kannalta osoittautui hänen 1995 julkaisemansa Valkoisen rannan 
kylä. Tutkimus itäjapanilaisesta pienyhteisöstä. Vesterisen työ avasi minulle tietä 
kansantieteen parissa jo yli sadan vuoden ajan harjoitettuun kylätutkimuksen 
perinteeseen ja intensiivisen kenttätyön tekemiseen. Vesterisen tutkiman Tôhokussa, 
Itä-japanissa, sijaitsevan tavallisen japanilaisen kalastajakylän elämän kautta sain myös 
hyvää vertailupohjaa tutkimukseni polttopisteessä olevalle Kuzakin amakylän elämälle. 
Tutkiessani Vesterisen havaintoja nousi niiden rinnalle toinen norjalaisen antropologi 
Arne Kallandin teos  Shingû. A Study of a Japanese Fishing Community (1980), mikä 
antoi hyvin vertailuaineistoa Vesterisen kuvaaman Shrihaman valkoisen rannan kylän 
elämälle kuin myös tutkimani amakylän elämälle. Informanttinani kotikentällä toimi 
Ilona Reiniharju, joka kertoi kokemuksistaan ja vastaili sitkeästi kysymyksiini 
vietettyään vuoden Urasenke Foundationin teekoulussa Kiotossa.  
 
Japanin kulttuurin uskonnollisten piirteiden selvittelyssä japanologi Ian Readerin 1991 
julkaisema Religion in Contemporary Japan ja sosiologi Winston Davisin 1992 
                                                 
3 Grenald 1988.  
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ilmestynyt Japanese Religion and Society. Paradigms of Structure and Change olivat 
suureksi avuksi ylittäessäni oman ja vieraan kulttuurin välistä siltaa. Antropologian 
klassinen ongelma japanilaisten ja länsimaiden suhteiden historiasta avautui antoisasti 
Ruth Benedictin Japania käsittelevän klassikon Chrysanthemum and the Sword -kirjan 
(1977) ja sen herättämän kriittisen keskustelun kautta.     
 
Kognitiivisen uskontotieteen näkökulmaa edustavat uskonnollisen mielen 
toiminatapojen osalta Pascal Boyerin (2001) Religion explained -kirjassa esittämä malli 
ja rituaaliteorian osalta Thomas E. Lawsonin ja Robert N. McCauleyn Rethinking 
Religion (1990) ja Bringing Ritual to Mind. Psycholocial Foundations of Cultural 
Forms (2002) kirjoissa esitelty rituaalin kompetenssiteoria. Kognitiivisen näkökulman 
puitteissa äänensä saavat esille myös mm. Ilkka Pyysiäinen, Pascal Boyer, Scott Atran, 
Todd Tremlin, Harvey Whitehouse, Kimmo Ketola ja Tom Sjöblom. Myös 
kognitiivisen uskontotieteen opintopiirimme tarjoama tuki oli korvaamaton samoin kuin 
Lawsonin ja McCauleyn teoriaa aikaisemmin testanneiden Mia Rikalan ja Satu 
Poikosen töihin tutustuminen.4 
 
 
1.2. Tutkimuksen tavoitteet ja toteutustapa 
 
Tutkimuskohteeni asettuminen kauas omasta kulttuuripiiristäni oli selvää jo kauan 
ennen pro gradu-seminaaria, sillä halusin kohdata jotain erilaista kuin oma kulttuurinen 
ympäristöni tarjosi ja samalla asettaa itseni ja oppimani koetukselle. Työni alussa 
ajattelin, että saatuani työni valmiiksi näkisin ehkä itseni ja oman kulttuurini toisesta 
näkökulmasta ja uskoisin näin myös tapahtuneen. Olin alun alkujaankin tilanteessa 
missä pelkkä tutkimuksen työkaluksi valitsemani selittävä kognitiivinen viitekehys ei 
riittäisi, vaan joutuisin sen ohella miettimään niin vieraan vähemmistökulttuurin 
suhdetta modernin ajan mukanaan tuomiin muutoksiin, kuin myös sen suhdetta 
valtakulttuurin ja oman kulttuurisen taustani arvoihin. Työ ja nähty vaiva osoittautui 
arvokkaaksi siinä vaiheessa, kun mietin kritiikkiä käyttämääni teoriaa kohtaan. Hyvän ja 
eettisen tutkimuksen kriteerit ovat usein yhteneviä ja pidin mielessäni sen, että kohtaisin 
paljon valintatilanteita, joilla olisi mahdollisesti eettisiä ulottuvuuksia.   
                                                 
4 Rikala 2008; Poikonen 2008. 
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Työni jakautuu kahteen kokonaisuuteen: esittelen taustalukuna amakansalle japanilaisen 
kulttuurin erityispiirteitä (luku 2) ja itse etnografisen kuvauksen amakansasta (luku 3).  
Teoreettisena taustalukuna toimii Pascal Boyerin esittämää uskonnollisen mielen 
toimintaa mallintava kognitiivinen teoria (luku 4) ja varsinaisena metodilukuna toimii 
Thomas E. Lawsonin ja Robert N. McCauleyn rituaalin kompetenssiteoria (luku 5). 
Asetan Lawsonin ja McCauleyn teorian työni metodiluvuksi, koska itse teorian lisäksi 
se sisältää menetelmän rituaalin rakenteelliselle purkamiselle. Amakansan etnografian 
yhteydessä yritän paikallistaa varhaisshintôn elementtejä, sillä kokonaisuudessaan työni 
painopiste on Japanin uskonnoista hieman enemmän shintôn käytänteiden 
analysoimisen alueella. Ajatukseni kenttätyöstä ei ollut taloudellisista syistä johtuen 
mahdollista, kuten alun perin olisin halunnut ja huomioiden Matti Kamppisen (2003) 
ajatuksen etnografista turistina, joka vierailee parin viikon ajan tutkimassaan yhteisössä, 
päätin siirtää asian tulevaisuuteen.5 
 
Se, miksi käyn rajanvetoa amojen ja muun japanilaisen kulttuurin kesken johtuu siitä, 
että vähemmistökansana heidän suhteensa niin muihin kalastajakyliin kuin 
valtakulttuuriin ovat merkityksellisiä ja vaativat huomioimista: oikotietä ei ole. 
Mielestäni heidän omalle tulkinnalleen on annettava tilaa, kuin myös työtä lukevalle 
kerrottava, kuinka ylitän kahden kulttuurin välisen kuilun. En usko kenenkään ei-
japanilaisen ymmärtävän suoraan japanilaisten uskonnollisia representaatioita ja 
rituaalisen elämän piirteitä. Näin toimittaessa myös metodiset vaatimukset kasvavat: 
tavoittelemani kuvaus on sellainen johon voi paneutua, niin halutessaan, muiden 
teoreettisten näkökulmien kanssa. Pidän myös tärkeänä pyrkimystä tiedostaa 
tutkimuksessa käytettävien teoreettisten mallien vaikutusta, koska se saattaa ohjata 
ennalta liikaa tutkimuksellista näkökenttää.  
 
Uskontotieteen katsotaan jakautuvan kolmeen erilaiseen koulukuntaa sen suhteen miten 
uskonto tutkimuskohteena määritellään. 6  Tiukka rajanveto eri metodien välillä ei 
mielestäni ole itseisarvo, vaan katson Kristiina Rolinin esittämän ajatuksen siitä, että ne 
ovat pikemminkin erilaisia tutkimusotteita joiden tulisi täydentää toisiaan, olevan 
                                                 
5 Kamppinen 2003, 12-18.  
6 Ketola 1997, 21-30. 
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hedelmällisempi lähestymistapa. On kuitenkin muistettava mainita, kuinka tätä 
eklektistä ja toisiaan täydentävää tutkimusotetta sovelletaan.7 David Bloorin sanoin:  
 
 feature of a landscape, knowledge looks different from different 
angles. Approach it from an unexpected route, glimpse it from an unusual 
8 
 
Tällä Bloorin esittämällä tiedon ja maiseman vertauksella viittaan saatavien havaintojen 
olevan sidoksissa teoriaan jolla niitä tavoitellaan. Kohde saattaa olla sama, mutta eri 
näkökulmista tarkasteltuna se saattaa esittäytyä hyvinkin erilaisena, jopa aluksi 
tunnistamattomana. Toisaalta uusien näkökulmien potentiaalina on se, että ne tarjoavat 
myös uusia mahdollisuuksia tiedon ja tutkittavan ilmiön ymmärryksen syventämiselle.  
 
Uskontotieteilijä Ilkka Pyysiäinen on esittänyt ajatuksen siitä että uskontotieteessä on 
teorioita erilaisista uskonnollisista ilmiöistä mutta ei teoriaa uskonnosta yleensä9. Oman 
työni uskonnon määritelmä tukeutuu Pyysiäisen ajatukseen, jonka mukaan ilmiöön 
liittyvien intuitionvastaisten representaatioiden läsnäolo ja olemassaolo muodostaa 
riittävän perusehdon ilmiön uskonnolliseksi toteamiselle. 10  Pyysiäinen myös 
huomauttaa, että uskonto ei ole itsessään mikään elämän luonnollinen laji tai 
omalakinen ajattelun kategoria ja intuitionvastaisuus sen olemuksellisesti välttämätön 
piirre tai tuntomerkki: intuitionvastaisuus on tutkimuksen kannalta hyvä 
operationaalinen työkalu jolla on mielekäs erottelukyky.11 E. Thomas Lawson ja Robert 
N. McCauley asettavat myös intuitionvastaisen-, yliluonnollisen agentin olemassaolon 
työkaluksi eroteltaessa uskonnollista toimintaa muusta kulttuurisesta toiminnasta.12  
 
Kotikulttuurini ja japanilaisen kulttuurin välisen kuilun ylitykseen, tieksi 
tutkimuskohteeni eetoksen ja oman tutkijan eetokseni, välille lainaan sosiologi Winston 
                                                 
7  Rolin 2006, 120-
Wienin piirin positivismiin, sillä positivismi tarkoitti tieteiden ykseyttä. Selittämistä korostavan perin teen 
yhdistäminen positivismiin on kuitenkin harhaanjohtavaa sen vuoksi, että positivismi on empirismiä, joka 
epäilee tieteen mahdollisuutta saavuttaa tietoa syy-seuraussuhteista. Syy-seuraussuhteita koskeva tieto 
puolestaan on olennainen osa selittämistä.  
8  Bloor, 1976, 144. 
9  Pyysiäinen 2001, vii. 
10 Pyysiäinen 2002, 110-132. 
11 Ks. Pyysiäinen 2002.  
12 Lawson & McCauley 1990, 6. 
 9 
Davisilta heuristiseksi apuvälineeksi silta metaforan. 13  Matkalla tämän sillan yli 
tukeudun Harri Englundin esseeseen Kulttuurien käsitteellistäminen: essee etnografian 
metodologiasta 14   ja Ilkka Ruohosen ja Teuvo Laitilan esseeseen Tulkintojen ja 
symbolien ytimessä: geertziläinen näkökulma kulttuureihin. 15  Näiden esseiden 
herättämien ajatusten avulla sain myös työkaluja käyttämäni teorian kritiikille.    
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
13 Davis 1992, 15. 
14 Englund 1994, 196-220. 
15 Ruohonen & Laitila 1996, 116-135.  
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2.  JAPANILAISEN KULTTUURIN OMINAISPIIRTEITÄ 
 
Japanin historian vaiheita selviteltäessä aloitetaan tarkastelu monesti Meiji-kauden 
restauraatioksi 16  nimetyn kauden alkamisesta vuonna 1889 ja päättymisestä Japanin 
eristäytymisen lakkauttamiseen. Tämä aiemmin läntisestä perspektiivistä liikkeelle 
lähtenyt tarkastelu on mielenkiintoinen, mutta tässä yhteydessä aloitan vuodesta 1946 
eli muutama vuosi Yhdysvaltain ja Japanin sodan jälkeen, jolloin amerikkalainen 
antropologi Ruth Benedict julkaisi teoksensa The Chrysanthemum and the Sword - 
Patterns of Japanese Culture. Ajankohta japanilaisen kulttuurin kuvaukselle oli tuolloin 
otollinen, koska Japani edusti amerikkalaiselle Benedictiä lukevalle yleisölle 
tuntematonta   asettuen tuolloin kuten myös sodassa konkreettisesti 
viholliseksi. 
 
Benedictin teoksen tarjoamia merkityksiä on mahdollista tarkastella sekä tiedemaailman 
sisällä käytyinä hyvinkin kriittisinä analyyseinä, että suuren lukevan yleisön 
hahmottamina tulkintoina ja reaktioina. Näistä esimerkiksi antropologi Glifford 
Geertzin kriittinen analyysi heijastelee kokonaisen antropologian tieteenalan 
kehittymisen kannalta oleellisia merkityksiä. Benedict kuului Margaret Meadin, Edward 
Sapirin ja Elsie Clews Parsonsin kanssa Franz Boasin oppilaisiin ja vaikutuspiiriin. 
Amerikkalaisen antropologian huomiot ja kenttätyö kohdistui Tyynen valtameren ja 
Aasian kulttuuripiiriin. He myös veivät eteenpäin Boasin aloittamaa kulttuurikritiikkiä 
ja kulttuurien relativistinen tarkastelu alkoi saada jalansijaa. Samaan aikaan Euroopassa 
brittiläisen antropologian keskeisiä hahmoja olivat Malinowski ja Evans-Pritchard, 
joiden huomio liikkui lähempänä Eurooppaa Afrikassa. 
 
Benedictin kirjan kautta amerikkalaisten mielikuvat japanilaisista osoittautuvat 
väärät ennakkoluulot kamikaze-lentäjistä, bonsai-puista ja samuraista kääntyivät 
osoittamaan omaa kulttuuria. Amerikkalaisten sodan aikainen uskomus siitä, että 
japanilaiset olivat täysin vailla inhimillisiä ominaisuuksia, alkoi vaatia selityksiä. 17 
Japanilaiset tulivat ehkä ensimmäistä kertaa ymmärrettäviksi ja ymmärretyiksi 
                                                 
16 Meiji- restasuraatiosta kts.Vesterinen, 1982. 
17 Geertz 1988, 117. 
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läntisessä katsannoss 18  realistisiin 
kehyksiin: amerikkalainen amiraali saa kunniamitalin haavoituttuaan sodassa ja samalla 
japanilainen sai sekä täyttymyksensä että kunnian kaaduttuaan itsemurha-lennolla. Tästä 
seuraa kysymysten   
 
Geertzin esittämät havainnot Benedictin työn vaikutuksista ohjaavat tieteen tekemisen 
sisäistä näkemystä myös pohtimaan antropologisen tutkimuksen ja niiden tulosten 
tutkimuksen kautta muuttaa kulttuuria? Kyky kulttuuristen erojen näkemiseksi vaikuttaa 
ja liittyy keskusteluun antropologin auktoriteetista. Geertz itse ehkä dramatisoiden on 
sanonut etnografian olevan fiktiota. Mikäli väite pitää paikkansa, on sillä suuria 
vaikutuksia. 19   
 
Tämä liittyy työhöni, koska miettiessäni vieraaseen kulttuuriin tutustumista jouduin 
ja uudestaan. Kohdekulttuurini tuskin muuttuu minun työni myötä, mutta ajatuksen 
pohtiminen on tärkeää. Benedictin ansioiksi voidaan lukea se, että hän ensimmäisenä 
tutkijana kiinnitti huomion japanilaisten käsityksiin rituaalisesta puhtaudesta, joiden 
vaatimukset ovat Japanissa erityisen voimakkaasti korostuneita. On myös esitetty, että 
japanilaiset eivät varsinaisesti tunne meille kristinuskon läpitunkemassa lännessä 
syvälle iskostunutta käsitystä synnistä, vaan he, kuten myös kiinalaiset, tekevät selkeän 
eron rituaalisesti epäpuhtaan ja puhtaan välillä. Lähi-Idän uskontojen edustaman synti-
käsitteen sijaan heillä on käsite häpeästä: niinpä idän kulttuureista on aiemmin totuttu 
puhumaan häpeäkulttuureina ja läntisestä kulttuuripiiristä syntikulttuurina. Tosin 
uudempi kulttuurintutkimus on kyseenalaistanut kyseisen erottelun eikä mitään 
20   
 
 
 
 
                                                 
18   
19  Ruohonen & Laitila 1994, 129-130. 
20  Benedict 1977, 137-159; Vesterinen 1987, 157; Harjula 1987, 82. 
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2.1.  Motiiveina vastuu ja velvollisuus 
 
Benedictin kuvaaman japanilaisen häpeäkulttuuri -ajatuksen taustalla on kuitenkin 
jotain huomionarvoista, vaikka itse häpeän tematiikka olisikin hieman harhaanjohtavaa. 
Japanilaisen kulttuurin rajat normaaliudelle, hyväksyttävyydelle ja sopivuudelle eroavat 
uri rakentui nimenomaan 
oletukselle uskonnollisten kulttuurikaavojen tai representaatioiden arvo- ja 
normimaailman vaikuttavuudesta kulttuurissa. Japanissa nämä jo Benedicktin 
havainnoimat, läntisestä kulttuurista poikkeavat erot liittyvät sosiaalisiin suhteisiin, 
jotka heijastuvat niin vanhempiin, kylään ja esi-isiin, kuin koko käsitykseen Japanin 
saarten ominaislaadusta.  
 
Sosiologi Winston Davis esittää eron syyn olevan japanilaisten käsityksissä 
velvollisuuden (jap. giri tai gimu) luonteesta. Tämä velvollisuus esittäytyy siten, että 
japanilaisten sosiaaliset suhteet sisältävät erilaisia velvollisuuksia, jotka esimerkiksi 
liitetään lapseen jo ennen tämän syntymää ja se seuraa mukana koko tämän elinkaaren 
ajan. Mikäli näiden velvollisuuksien täyttämisessä epäonnistuu saattaa tapahtua 
häpeällinen kasvojen menettäminen: yhteisö langettaa jäsenelleen negatiivisen sanktion. 
Käänteisesti tarkasteltuna yhteisön erilaiset yhteiset sosiaaliset ja uskonnolliset 
tapahtumat antavat jäsenilleen myös runsaasti mahdollisuuksia todistaa kykynsä 
velvollisuuksien täyttäjinä ja näin myös vahvistaa sosiaalista asemaansa. Davisin 
mukaan japanilaiset kokevat jo saaneensa ja vastaanottaneensa siunauksen jumalilta ja 
esi-isien hengiltä syntymänsä kautta: monesti japanilaisten niin ylenpalttinen 
kiitollisuus ei aina johdu juuri kyseisellä hetkellä tapahtuneesta asiasta, vaan sen juuret 
saattavat olla kauempana näissä velvollisuuksien alkuperien tuottamissa 
asennoitumismalleissa.21  
 
Antropologi Dolores P. Martinezin mielestä japanilaisuuden ydinolemuksen eetos 
kiteytyy sanojen tekeminen ja tuleminen sisältämien merkitysten kautta: japanilainen 
sana tsukuru - suom. tekeminen liittyy sanan tuleminen merkitykseen. Japanilaisille 
miksikään tuleminen ei ole mahdollista ilman tekemisen uhrausta; samalla termi viittaa 
passiivisena verbinä yhteiseen toiminnallisuuteen. Dikotomiaa ei ole ja käytännössä 
                                                 
21 Davis 1992,18-19; Vesterinen 1987,157, 252, 276; Benedict 1977, 156. De Vos, 1986, 80- 88. Ks.  
     myös Doi, 1986, 121-129. 
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esimerkiksi kuolleesta esi-isästä ei tule varsinaista esi-isää ellei asialle tehdä jotakin; 
yhteisö ei ole solidaarinen ellei sen jäsen tee jotakin ansaitakseen, tullakseen, joksikin. 
Amanaisesta ei tule hyvää sukeltajaa ellei hän tee asialle jotakin. Martinez myös viittaa 
japanilaiseen taiteeseen missä pätee sama logiikka: tekemällä tullaan joksikin. 
Nimenomaan rituaalit ovat se tapahtuma, missä ja minkä kautta yhteisesti tehdään 
asioita tulemisen tilaan.22   
 
Japaniin kuten moniin muihinkin Itä-Aasian kulttuureihin kuuluu useamman uskonnon 
rinnakkaiselo: japanilainen saattaa mennä naimisiin shintôlaisin menoin, käydä 
kristittyjen kirkossa, kunnioittaa Kungfutsen oppeja ja tulla haudatuksi buddhalaisittain. 
Näin toimitaan, koska kaikki uskonnolliset traditiot ovat vaikuttaneet toisiinsa jo hyvin 
pitkään. Shintô sisältää elementtejä eri aikakausilta, niin varhaisista pyynti- ja 
keräilyajan uskomuksista kuin myöhemmistä nationalistista vaiheista. Shintôn ja 
buddhalaisuuden tiet ovat olleet hyvin läheisiä jo pitkään, eivätkä japanilaiset koe 
niiden yhteen liittämisessä kovinkaan suuria ristiriitoja. Tavallinen japanilainen ei 
erottele uskomuksia toisistaan, vaan pitää niitä kaikkia tärkeinä ja toimii siten, että 
jokaisella on oma tehtävänsä elämässä. Japanilaiselle uskontomuodot ovat yhtä kuin 
uskonnollinen käyttäytyminen ja niin toimitaan kuin on aina toimittu. Rituaaleista 
välittyy sama sanoma: jos jossain toimitaan huonosti tai puolinaisesti voi se vaikuttaa 
alkujaan toivottuun tulokseen. Mikäli kuitenkin on toimittu oikein, mutta tulos ei 
kuitenkaan miellytä, voidaan rituaalin uhrin kautta pyrkiä vaikuttamaan asiaan 
uudestaan.23  
 
Japanilaisille uskonto ei ole yksilön oma asia vaan se koskettaa koko sosiaalista 
yhteisöä: japanilaisten uskonnollisuuden ydin avautuu shintôn kami- käsitteen 
merkityksissä ja rituaaleihin liitettävissä käsityksissä. Antropologi Arne Kallandin 
mukaan kyseinen merkitysmaailma on löydettävissä sisäpuolen  (uchi) ja ulkopuolen 
(soto) käsitteiden merkityssisältöjen välillä. Sisäpuolen katsotaan sulkevan piiriinsä 
kaikki sosiaalisiin vuorovaikutuksiin liittyvien suhteiden tilat ja olevan luonteeltaan 
ennustettavaa, turvallista: japanilainen tietää mitä odottaa sukulaisilta, naapureilta ja 
                                                 
22 Martinez 2004, 14. 
23 Vesterinen 1987, 156-158; Davis 1992, 15-16. Ks. Reader 1991.       
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ystäviltä. Ulkopuoliseksi käsitettävä maailma on taas sisäpuoliseen verrattuna etäisempi 
ja uhkaavampi.24  
 
Ian Reader havaitsi, että Japanissa kuuluu eri uskontokuntiin enemmän ihmisiä kuin 
mitä Japanissa on väestöä: Martinezin mukaan havainto kertoo siitä, että japanilaiset 
eivät koe  shintôn, buddhalaisuuden tai esimerkiksi kristinuskon olevan toisiaan 
poissulkevia. Japanilaiset pyrkivät toiminnallisesti tekemään asiat oikein: jumalien ja 
Buddhan opetuksien sisältö ei ole uskomisessa vaan oikein toimimisessa.25  
 
 
2.2.  Japanilaisten elinpiiri ja rajanvedon käytänteet 
 
Japani koostuu monesta pienestä ryhmästä, jotka eivät tule toimeen keskenään, 
mutta on yksi yhteinen tekijä, joka liittää ne kaikki yhdeksi rintamaksi. Tämä on 
japanilaisuus. Japanilaisen ryhmän täydeksi jäseneksi ei ulkopuolisella ole edes 
kolmannessa sukupolvessa mahdollisuutta päästä. Japanilaiseksi ei voi tulla, 
japanilaiseksi synnytään.26 
 
Japanilaisille rajan eli erottelun tekeminen on hyvin tärkeää; kaiken elinpiirin 
perinteinen keskipiste, ensimmäinen tila, on ollut koti, (Ie eli talo). Kodinpiiristä 
liikutaan ulospäin kohti toisen  tilan aluetta, johon kuuluu 
yleensä buddhalainen temppeli ja shintôpyhäkkö. Kolmanteen ja kauempaan tilaan 
kuuluu hautausmaa, jonka ulkopuolella kulkee yleensä selkeästi merkitty kylän raja.27  
 
Esimerkiksi Kuzakin amakylässä rajat ovat selkeät: kylän eteläpuolella on hautausmaa, 
joka on merkitty kuudella Boddhisattva -fikuurilla (rokuji) ja kylän satama-alueella 
kaakon puolella kylää sijaitsee pieni saari, jossa on muinoin ollut pieni shintôpyhäkkö 
(kaminoshima). Yoroizakin lahdella, koillisen puolella kylää, sijaitsee buddhalainen 
temppeli ja shintôpyhäkkö. Myös kylän tieverkosto on selkeästi merkitty buddhalaisin 
ja shintôlaisin merkein. Kylän rajaamisen merkityksen oppimisesta Martinez kertoo 
tilanteesta, missä lapsille opetettiin kylän merkittyjen rajojen ulkopuolella vaanivan 
                                                 
24 Kalland 1992, 222. Suzuki 1986, 142- 157.  
25 Martinez 2004, 70. 
26 Vesterinen. 1987, 246. Ks. myös Ono 1984; Hori 1968. 
27 Vesterinen  2003, 144-146. 
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kummallisia ja vaarallisia otuksia ja hirviöitä niin, että rajojen ylittäminen olisi 
vaarallista.28    
 
Ihmisen kuoltua alkaa symbolinen matka, jolla nämä rajat ylitetään: aluksi tätä hiljattain 
kuollutta kutsutaan nimellä hotoke, joka tarkoittaa kuollutta Buddhaa. Esi-isien status 
rakentuu vähitellen erilaisten muistorituaalien kautta, joita pidetään määrättyinä aikoina 
kotona. Lopputuloksena on mahdollista, että buddhalaisen rituaalin mukaan haudatusta 
esi-isästä tulee kami. Lopulta, sukupolvien saatossa, esi-isän muiston haalistuessa ja 
palvontakäytänteiden vähentyessä, tai siirtyessä palvomaan nuorempia esi-isiä, muisto 
katoaa luontoon: horisontaalisesti tuonpuoleinen elämänkaari piirtyy siis elävästä 
hotokeksi, siitä esi-isäksi ja lopulta kamiksi, jonka voidaan tulkita viimein palaavan 
osaksi luontoa.29  
   
Japanilaisesta kodista löytyy yleensä kaksi sakraalipaikkaa: kamidana eli jumalhyllykkö, 
joka sijaitsee aina buddhalaisalttarin yläpuolella, sekä pieni jumalhuone, jonka paikka 
on ulkona muutaman metrin päässä asuinrakennuksen luoteisnurkasta. Yhtälailla 
vertikaalinen ja horisontaalinen tapa rajata elinpiiriä näkyy siinä, että kylän lähellä 
vuoren huipulla sijaitsee useimmiten ainakin yksi shintolaispyhäkkö (yama-miya) ja 
vuoren juurella sijaitsee toinen pyhäkkö (sato-miya).30  
 
Japanilaisten käsitys maailmasta voidaan katsoa rakentuvan viidestä tilasta:31 
 
Ylin maailma                     kamit, niin elävät, kuin kuolleetkin 
Välimaailma                        hiljattain kuolleet hotoket 
Keskimmäinen maailma   elävien ihmisten maailma 
Välimaailma                  kasvit, myös merilevä, linnut, apinat ja osa elotonta luontoa 
Alin maailma                     nelijalkaiset eläimet, myös Japanin kastittomat ihmiset  
 
Näitä eri maailmoja ja niiden rajojen ylittämistä on pyritty säätelemään rituaalisesti eri 
tavoin ja niihin liittyviä erilaisia käyttäytymistapoja on runsaasti. Pyhän ja profaanin 
suhteen kaksinainen luonne esittäytyy hyvin Ilmari Vesterisen havainnon kautta: 
                                                 
28 Martinez 2004, 60. 
29 Vesterinen 2003, 148; Uski 1979, 10-18. 
30 Vesterinen 2003, 140-152; Uski 1979, 10-18, 26-45. 
31 Vesterinen 2003, 87. 
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Rituaalisesti epäpuhdas (kastiton) valmistaa epäpuhtaasta (nelijalkaisesta 
eläimestä) esineen (rummun), joka sijoitetaan pyhään paikkaan (temppeliin). 
Rituaalisesti puhdas (kami) asettuu kosketuksiin rummun kanssa kääntämällä 
huomionsa rummun tuottamaan ääneen. Näin rituaalisesti puhdas on tekemisissä 
rituaalisesti epäpuhtaan kanssa.32  
 
Vesterinen esittää japanilaisten maailmankuvan toimivan käytännössä siten, että luonto 
ja kulttuuri muodostavat yhdessä jatkumon kyseisen viiden tila-elementin kautta. 
Tilojen ääripäiden (ylin / alin) tuolla puolen on liukuva tila unohdukseen eli 
tapahtuvien toimintojen vakaus on välillistä ja lyhyempikestoista verrattuna ylisen ja 
alisen vakauteen. Keskitilan ihminen ei sinänsä ole puhdas eikä likainen, vaan kulttuuri 
ja luonto koetaan sijaitsevan ihmisen tilasta kohti näitä välitiloja, joissa kulttuurinen 
puhtaan ja likaisen erottelu tapahtuu. Myös niiden takana sijaitsevat korkeampi ja 
alempi maailma on määritelty siten, että ylempi on rituaalisesti puhdas ja alempi 
epäpuhdas.33    
 
Japanilaiset muodostavat käsityksensä maailmasta hyvän ja puhtaan sekä pahan ja 
saastuttavan kautta. Tällöin hyvän piiriin lukeutuvat esimerkiksi esi-isät, perinne ja 
erilaiset kamit. Pahan piiriin lukeutuu esimerkiksi kuolema tai ilman paikkaa yhteisössä 
oleva eli kastiton. Ihmisen paikaksi mielletty tila on kulttuurin, siis ihmisen tuotoksien 
ja luonnon välissä, rajalla: ihminen luo kulttuuria ja hallitsee luontoa, tekee villiä 
joksikin. Näin lähteen vesi on osa luontoa, mutta nostettuna astiaan ja jumalille vietynä 
siitä tulee osa kulttuuria. Amanaisen uskonnollisessa rituaalissa pyhäköstä ottama kivi, 
jolla hierotaan kylässä sairasta lasta, toimii samalla logiikalla. Kastiton ihminen, 
esimerkiksi burakulainen, koetaan kuuluvaksi luontoon, siis eläimen kaltaiseksi. Tällöin 
luonto tai kyseinen kastiton on epäpyhä, saastunut. 34   
 
Kylä pienyhteisönä on siis enemmän kuin historiallisesti ajan myötä rakentunut paikka:  
se on vastakohta vaaralliselle maailmalle. Kylän tila on pyhä ja sivistynyt, 
vastakohtanaan profaani ja villi, ulkopuolinen maailma. Martinez kuvaa Kuzakin kylän 
tilaan ja paikkaan liittyviä rajanvedon käytänteitä, joita toistetaan ja vahvistetaan 
vuosittain Hi-nichi nimisessä rituaalissa: 
                                                 
32 Vesterinen 2003, 86. 
33 Vesterinen 2003: 84. 
34 Vesterinen 2003, 82-83. 
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If the marking of village boundaries was a concrete manifestation of an 
abstract concept - the division between inside and outside (uchi and soto), 
which created a sense of place - there were other ways in which abstract 
correct relationship between various groups of villagers were made visible 
generally during ritual events (matsuri). The ritual in which all of these 
themes became obvious was the celebration of Ise-Kuzaki relations called 
Hi-nichi (lit., Sun Day).35 
 
 
 
2.3.  Buddhalaisuus 
 
Toinen Japanin pääuskonnoista on buddhalaisuus eli butsudô. Buddhalaiset temppelit 
eroavat shintôn pyhäköistä arkkitehtuurisesti eivätkä ne ole yhtä itsenäisiä hallinnoltaan, 
vaan kuuluvat yleensä koko maan kattavan päätemppelin (Honzan) alaisuuteen 
buddhalaisuuden suuntauksesta riippuen. Päätemppelit sijaitsevat enimmäkseen Kioton 
ja Naran kaupungeissa. Käytännössä ero shintôn ja buddhalaisuuden välillä on myös 
siinä, että shintô-pyhäköt ovat osa kylää, kun taas buddhalaiset temppelit edustavat 
kylätasolla kyseisen buddhalaisuuden suuntauksen osaa. Kylässä voi olla useampikin 
buddhalainen temppeli, mutta tällöin nämä edustavat aina eri suuntausta. Yleensä 
japanilainen käy molemmissa, niin shintô-pyhäkössä kuin myös buddhalaisessa 
temppelissä, mutta buddhalaisista temppeleistä vain yhdessä.36  
 
2.3.1. Buddhalaisuuden saapuminen Japaniin 
 
Buddhalaisuuden katsotaan saapuneen Japanin saarille Korean niemimaan kautta 
vuonna 552 j.a.a tai toisen näkemyksen mukaan vuonna 538 j.a.a. Uusi oppi sai 
jalansijaa yläluokan keskuudessa ja sen temppeleitä alkoi nousta pitkin saaria. Naraan 
rakennettiin 728 j.a.a mahtava Tôdai-ji temppeli, joka on yhä maailman suurin 
puurakennus. Kyseisen nara- kaudeksi nimetyn ajanjakson aikana syntyi kuusi 
buddhalaisuuden suuntaa, jotka toimivat täysin kiinalaisten esikuviensa mukaan eivätkä 
yrittäneet lainkaan levittäytyä kaupungeista maaseudulle.37  
                                                 
35 Martinez 2004, 61. 
36 Vesterinen 1982, 108-109; 1987 177-180. 
37 Vesterinen 1982, 109-110: Nara-kauden kuusi buddhalaista suuntaa olivat:  (i) Jôjitsu 525 j.aa., (ii)  
    Hossô 654 j.aa., (iii)  Sanron 625 j.aa., (iv)  Kegon 736 j.aa., (v)   Kusha 658 j.aa., (vi)  Ritsu 754 j.aa. 
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Pääkaupunki siirrettiin Narasta nykyisen Kioton paikalle Fujiwara-klaanin ottaessa 
vallan käsiinsä. Tätä historian vaihetta kutsutaan Heian-kaudeksi. Keisari Kanmu lähetti 
kaksi lahjakasta nuorukaista hakemaan Kiinasta lisäoppia ja heidän palatessaan Tendai-
buddhalaisuus ja Shingon budhhalaisuus syntyivät ja ne myös hallitsivat Japanin 
buddhalaisuutta seuraavat vuosisadat.38  
 
Poliittinen painopiste siirtyi Kiotosta Kamakuraan Edon- kaupungin lähelle ja 
krysanteemi vaihtui miekkaan, mikä tarkoittaa sotaisaa kautta Japanin historiassa. 
Buddhalaisuuden historiaan astui viisi voimakasta miestä, jotka muuttivat Japaniin 
levinneen buddhalaisuuden japanilaiseksi buddhalaisuudeksi:  
 
(i)   Hônen (1113-1212) perusti Jôdo-  
       buddhalaisuuden. 
(ii)  Shinran (1173-1212) perusti Jôdo Shin-  
        maa buddhalaisuuden. 
(iii)  Nichiren (1222-1282) perusti nichireniläisyyden. 
(iv)  Eisai (1141-121) perusti Rinzai-zen buddhalaisuuden. 
(v)   Dôgen (1200-1253) perusti Sôto-zen buddhalaisuuden.39 
 
Näistä Hônenin Puhtaan maan buddhalaisuus levisi nopeasti kyliin maaseudulle pois 
kaupungeista ja tämä Jôdo-shûn leviäminen merkitsi buddhalaisen tradition liittymistä 
kylien omiin vanhoihin kansanuskon prosesseihin, jotka ajan myötä nimettiin shintôksi. 
Myöhemmin Kioton hovi alkoi vainota Hônenin oppeja ja kyseinen opillinen 
puhdistuspyrkimys vainoamisen muodossa lienee ensimmäinen tunnettu 
buddhalaisuuden historiassa. Jôdo-shûlle tyypillistä on buddhalaisen pelastusopin 
yksinkertaistaminen eli mikä tahansa tila saattoi tarpeen tullen toimia temppelinä ja 
Puhtaan maan papit pyrkivät kaikin tavoin elämään normaalia elämää saaden 
esimerkiksi mennä naimisiin.40  
 
Zen-buddhalaisuus oli edellisille suuntauksille täydellinen vastakohta, jossa käännyttiin 
ihmisten sisimpään. Pelastus löytyi omasta itsestä, jonka sisällä oli sinne kätkeytyvä 
                                                 
38 Vesterinen 1982, 110. 
39 Vesterinen 1982, 112. Uski 1979, 26-30. 
40 Vesterinen 1982, 112-113; Ks. myös Hori, Ikado, Wakimoto & Yanagawa 1986. 
 19 
buddhuus. Zen saapui Kiinasta, jossa se oli Sung-dynastian (960-1279 j.aa) tärkein 
buddhalaisuuden suuntaus: Japanissa sen omaksuivat aikakauden esiin nostama 
samuraiden sotilasluokka.41  
 
Buddhalaisen temppelin arkkitehtuuri eroaa shintô-pyhäkköjen arkkitehtuurista. 
Buddhalaisen temppelin edessä on yleensä suuri punainen ovella varustettu portti ja 
rakennusta kiertää yleensä muuri. Temppelistä löytyy monesti puutarha, jonka 
esteettisen muotoilun kautta on syntynyt käsite japanilaisesta puutarhasta.42 Temppelit 
on rakennettu kiinalaisen mallin mukaiseksi ja niiden sydän on Buddhan halli ja sen 
lähellä oleva pagoda, jonka uskotaan sisältävän buddhan jäännöksiä. Temppeleiden 
uskonnolliset rituaalit ovat myös hyvin erityyppisiä kuin läntiset kristinuskon mallit:  
niissä tietyllä kellon lyömällä suoritetaan tiettyjä riittejä ja temppelissä kulkee ihmisiä 
omien aikataulujensa ja tarpeidensa mukaan.43  
 
Japanissa on myös muita uskontoja, kuten kristinuskoa ja edellä esittämistäni shintôn ja 
buddhalaisuuden suuntauksista eronneita ryhmiä. Näistä löytyy myös monia sangen 
mutta se mikä oikeastaan erottaa ne valtauskonnoista on niiden vahvempi pyrkimys 
erottaa ihmiset vanhoista valtauskonnoista ja tarjota kaikki uskonnollinen yhdestä 
lähteestä perinteisen synkretistisen toiminnan sijaan. Näistä hyvä esimerkki on Sôka 
Gakkai, jonka jäseneksi liittyminen vaatii muista uskonnoista luopumista.44 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
41 Vesterinen 1982, 116-117; Ks myös Anesaki 1971; Earhart 1982; Hori 1983.  
42 Japanilaisesta puutarhasta lisää ks. Seike, Kudô & Engel 1992.    
43 Vesterinen 1982, 122-123. Ks myös Yusa 2002; Hori, Ikado, Wakimoto  & Yanagawa 1986. 
44 Vesterinen 1982, 128-129.Uskolla parantamisesta ks. Sasaki 1986, 344-353.  
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2.4. Shintô 
 
On sanottu, ettei missään kohdella pyhiä asioita niin profaanisti kuin Japanissa. 
Toisaalta muissa teollisuusmaissa ei suhtauduta niin taikauskoisesti arkipäiväisiin 
asioihin kuin juuri Japanissa.45 
 
 
Shintôn määritteleminen lyhyesti on hankalaa ja niinpä esittelen sen luonnetta ja roolia 
japanilaisessa kulttuurissa Ilmari Vesterisen havainnollistamien esimerkkien kautta.  
 
Shintôlla on roolinsa nyky-Japanissa: esimerkiksi on yhä melko tavallista uutta 
rakennusta rakennettaessa antaa rituaalisesti uhriantimia maanjumalalle ja työn 
valmistuttua siunata rakennus. 46  Myös erilaisia toistuvia luonnonilmiöitä palvotaan 
ahkerasti ja näistä auringonodotus (hi-machi) ja kuunodotus (tsuki-machi) ovat erityisen 
tärkeitä. Japanilaisia saapuu Suomeen lentokonelasteittain katsomaan revontulia ja 
yötöntä yötä. Vaikuttavilla epäsäännöllisillä luonnonilmiöillä, kuten ukkosella ja 
salamalla, on oma alttarinsa ja myös säännöllisten sadekausien saapumiset saavat 
osakseen omat rituaalinsa. Vesterisen tekstissä huomioni kiinnitti havainto siitä, että 
monet rituaaleista ovat olleet ja osa on yhä hyvin samanlaisia kuin pohjoisen 
havumetsävyöhykkeen kansojen muinoin käyttämät: esimerkiksi metsälle mentäessä tuli 
huolehtia ettei riistan jumalia loukattu ja metsällä kuljettaessa käytettiin erilaisia 
kiertoilmaisuja, eufemismejä. Metsästysuskomuksiin kuului, ja saattaa yhä jossain 
määrin kuulua, pohjoisten havumetsävyöhykkeen kansojen karhunpeijaisille tyypillinen 
ajatusmalli siitä, että esimerkiksi riista pyrki vapaaehtoisesti kohti metsästäjän nuolta ja 
kerran näin kuoltuaan se herää henkiin palvelemaan ihmisten tarpeita. Tätä henkiin 
heräämistä varten sitä tuli kunnioittaa riiteillä ja auttaa kaikin keinoin palaamaan 
takaisin. 47   Näin mitä ilmeisimmin tapahtuu myös nykyisin valaita pyydettäessä: 
jumalat takaavat saaliin ja myös jumalien tahdosta riippuu saaliin loppuminen. Saaliin 
kohtalo on siis jumalien päätettävissä. 48 
 
Vesterinen pohtii kyseisten uskomusten alkuperää ja esittää niiden olevan japanilaisen 
muinaisuskon, varhaisshintolaisuuden, jäänteitä. Kyseisessä varhaisshintolaisuudessa on 
                                                 
45 Vesterinen 1982, 92. Ks myös Hori 1968, 1-12, 181-200; Uski 1979, 46-56. 
46 Vesterinen 1982, 92.  
47 Ks. Pentikäinen 2007. 
48 Vesterinen 1987, 158-161, 1982, 93. 
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jäänteitä useista eri kulttuuriaineksista ja kerrostumista: Pohjois-Aasian nomadi- ja 
Kaakkois-Aasian riisinviljelyskulttuureista sekä Melanesian ja Polynesian 
kulttuureista. 49  Myös saarivaltio Islanti on hyvä tyyppiesimerkki maantieteellisesti 
hieman eritäytyneestä paikasta, missä vanhat haltijauskomukset ovat vielä voimissaan50.    
 
Joy Paulson on esittänyt, että kunfutselaisuuden ja buddhalaisuuden myötä Japanissa 
vallinnut matriarkaalinen systeemi muuttui patriarkaaliseksi; hän myös spekuloi 
ajatuksella, että amojen kulttuurissa olisi jäänteitä vanhan matriarkaalisen systeemin 
mukaisista käytänteistä.51 Vesterisen mukaan Japanin vanhaan kansanuskoon vaikutti 
kiinalaisen sivilisaation tunkeutuminen Japanin saarille, jolloin saarille saapui 
taolaisuuden, kungfutsen, dualismin ja buddhalaisuuden oppeja. Vasta näihin aikoihin 
japanilaisten vanha kansanusko olisi saanut erillisen nimen shintô52, joka on käännetty 
useimmiten tarkoittamaan jumalan, kamin tietä, erotukseksi butsudosta eli buddhan 
tiestä. Kami on japanilainen sana, joka kirjoitetaan kiinalaisella merkillä, ja kun se 
liitetään yhteen toisten merkkien kanssa, se äännetään sanoilla shin tai jin; tästä saadaan 
sanat shintô ja jinja. Shintô sanan lopputavu tô merkitsee, kuten myös sana do, tietä ja 
jinja -sana merkitsee kamin asuntoa. Myös kiinalainen sana sen-tao merkitsee jumalan 
tietä, mutta japanilaiset itse suosivat  -lausetta, jonka merkitys tarkoittaa 
samaa jumalan tietä.53  
 
Shintôssa ei ole pyhiä kirjoituksia eikä kanonisoitua oppia. Pyhäkön katsotaan 
korvaavan kirjoitukset ja pyhäköissä tapahtuvat rituaalit ovat kaiken ydin. Tosin joitain 
kirjoituksia pidetään tärkeinä auktoriteetteina: näistä tärkeimmät ovat Nihon shoki, 
Kojiki, Kujiki, Kogoshuki ja Engishiki. Mielenkiintoista on, että saarille saapuneet 
vieraat uskonnot eivät kyenneet syrjäyttämään shintôa. Japanilaisten uskonnollisissa 
representaatioissa on havaittavissa se, että jumalten elinpiiri sivuaa vahvasti tämän 
puoleista, immanenttia, maailmaa: jumalat saattavat tehdä virheitä eikä kommunikaatio 
                                                 
49 Vesterinen 1987,49-61; 161; 1982, 94-95; Hori 1968, 1-12.  
50 Shinton kamin ja islantilaisen pyhä käsityksen vertaileminen saattaisi olla mielenkiintoista. 
51 Martinez 2004, 43; Paulson 1976, 4-5. 
52 Uski 1979, 10: Shintoo 
kirjoitetussa muodossa Nihon Shokissa vuodelta 720 j.aa., Alkuperäistä kiinalaista shentao sanaa on 
konfutselaisissa teksteissä käytetty ilmaisemaan luonnon lakien mystisyyttä. Myös kaikki haudoille 
johtavat polut ovat shentao. Taolaisissa yhteyksissä shentao merkitsee kyseiselle uskonnolle ominaisia 
maagisia voimia. Japanin buddhalaisessa kontekstissa shentao viittaa kansallisiin jumaliin ja kamien 
valtakuntaan.    
53 Kamin tulkinnoista mieleeni nousi Suomen vanhan kansanuskon käsitykset haltijoista. Asiaa      
    olisi tulevaisuudessa mielenkiintoista vertailla hieman syvemmin.  
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jumalien kanssaan ole yksisuuntaista: rituaaleissa pyydetään, pakotetaan ja toivotaan. 
Jos tulos ei ole suotuisa voidaan jumala unohtaa, vaihtaa tai vain lopettaa uhraaminen 
joksikin aikaa. 54 Esimerkkinä amakalastaja voi antaa runsaammat uhriantimet saatuaan 
suotuisan saaliin, mutta jos saalismäärä ei miellytä, ei välttämättä uhria anneta lainkaan.   
 
2.4.1.  Vanhat myytit 
 
Monet shintôn kamin merkitykset pitävät sisällään hyvin vanhoja tapoja, jotka ovat 
mahdollisesti perintöä varhaisesta kansanuskosta. Shintôssa uskotaan 
luonnonkappaleiden kuten kiven, vuoren, puiden yms. saattavan sisältää personoidun 
jumaluuden, kamin. Kaikissa olemassa olevissa asioissa on kami, mutta jotkin näistä on 
vielä erikseen nimetty. Aikojen alussa tälle uskomustavalle ei välttämättä ole ollut 
yhteistä kaiken kattavaa nimeä, koska sellaiselle ei ole ollut tarvetta ennen kiinalaisen 
sivilisaation saapumista. Shintôn ydin koostuu Japanin vanhojen myyttien sisältöjen 
merkityksistä, joissa esiintyy runsaasti erilaisia yliluonnollisia jumalia. Japanin saarten 
pyhä luonne selittyy jumalaisen sisarparin, Izanagin (Izanagi no mikoto) ja Izanamin 
(Izanami no mikoto) luotua Japanin jokineen, kasveineen, eläimineen ja vuorineen. 
Kojiki (712 j.aa) kertoo kuinka kyseinen luojajumalpari synnytti Japanin saaret ja kaikki 
Japanin 8 000 000 kansallista jumalaa; tällä myytillä on myös ollut suuri poliittinen 
merkitys. Ennen Izanagia ja Izanamia tunnetaan jumalia kuten Keskisen taivaan jumala 
ja synnytyksen ja kasvun jumala, mutta shintôn varsinainen jumalpanteon alkaa 
Izanagin ja Izanamin luotua saarten lisäksi myös muita jumalia. Kolme näistä on erittäin 
tärkeitä: Amaterasu Ômikami (auringonjumalatar), hänen veljensä Susano ono mikoto, 
(maan jumala) ja Tsuki yomi no mikoto (kuunjumalatar), joka myös hallitsee pimeyden 
valtakuntaa. Tämän kolmikon toimien kautta selitetään maailmansynty, alkukaaos kohti 
järjestäytymistä, japanilaisten syntyhistoria ja keisarisuvun oikeudet.55  
 
2.4.2.  Shintôn uskonnolliset alaryhmät  
 
Shintô jaetaan perinteisesti erilaisiin alatyyppeihin, joiden jaotteluiden nimistössä on 
hieman eroja. Perinteisin tapa on jako kuuteen alakategoriaan: kansanshintoon, 
kotishintoon, lahkoshintoon, keisarishintoon, valtioshintoon ja pyhäkköshintoon. 
                                                 
54 Vesterinen 1987, 13-18, 161-162. Ks. Ono 2000 ja Hori 1983. Uski 1979, 12. 
55 Vesterinen 1982, 95; 1987, 49-61. Uski 1979, 10-11. 
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Keisarishinto eli tennoismi (kotutai shintô) pitää keisaria Amaterasu Ômikamin suorana 
jälkeläisenä ja sen alkuperä Vesterisen mukaan juontaa juurensa yhden Japanin 
varhaisen klaanin alistaessa muut valtansa alle tämän klaanin johtajan asettaessa itsensä 
tennoksi. Tennon ominaisuuksiin kuuluu ylin johtajuus, sekä roolit ylipappina ja 
samaanina.56    
 
Lahkoshintô (kyôha shinto) koostuu erilaisista uskonnollisista ryhmistä, jotka Meiji-
kauden hallintouudistus niputti saman nimikkeen alle. Kaikki erilliset uskonnolliset 
ryhmät jotka eivät olleet buddhalaisia eivätkä kristinuskoa jaettiin kahteen ryhmään: 
syntyi pyhäkköshintô (jinja shintô) ja lahkoshintô. Yhdistäminen oli hyvin 
keinotekoinen ja väkinäinen toimenpide; Vesterinen mainitsee useimpien näiden 
yhdistettyjen ryhmien olleen lähempänä muita uskontoja tai maailmankatsomuksia 
kuten taolaisuutta ja konfutselaisuutta. Lahkoshintôn jaottelutaksonomioita on erilaisia, 
mutta työssäni noudatan Ilmari Vesterisen esittelemää jakoa:57 
 
(i) Tai-kyô, Shinri-kyô. Kannattajiensa mukaan puhdas shintô, jota harjoitetaan 
kuten Kojikissa ja Nihongissa kuvataan. Isen tärkein pyhäkkö Izumô on suunnan 
pääpyhäkkö ja kannattajaluvuiltaan se on shintôn suuntauksista suurin. 
 
(ii)  Taisei-kyô ja Shûsei-ha. Näillä shintôn suuntauksilla on juuret syvällä Kiinan 
vanhassa valtionuskonnossa konfutselaisuudessa ja ne pitävät sisällään hyvin 
nationalistisia ajatussuuntauksia. 
 
(iii) Jikkô-kyôn, Fusô-kyôn ja Mitake-kyôn ryhmät, jotka palvovat vuorten 
jumalia. Niiden opit voidaan karkeasti typologisoida kolmeen ryhmään: 
 
(a)  Kaartionmuotoisia vuoria palvovat ryhmät. Esimerkiksi Fuji vuori 
kuuluu tähän ryhmään. Vuoret ovat aina olleet maamerkkeinä hyvin tärkeitä. 
                                                 
56 Kitagawa 1966, ; Uski 1979, 20; Vesterinen 1982, 95-96, 1987, 161-164:  Tennon valtaa suojelemaan 
kehittyi erilaisia riittejä ja tabuja. Tennon vallan merkkinä olivat peili, miekka ja jalokivi, joille on saatu 
arkeologisista kaivauksista evidenssiä. Jumalien tahto oli kuitenkin hänenkin valtaansa suurempaa ja 
tietonsa tuon tahdon laadusta hän sai unien ja esimerkiksi transsin avulla. Todellisuudessa sotilashallinto 
on pitänyt valtaa ja keisari on elänyt hyvin syrjään työnnettyä elämää. Tennosta tuli todellinen 
valtakunnan pää vasta 1800-luvun lopulla kun Tokugawa shôgunaatti kukistui. Samalla shintôsta tuli 
valtion uskonto ja samalla järjestettiin maan shintô pyhäköt tärkeysjärjestykseen ja tärkeimmäksi tuli Isen 
shintô pyhäkkö. Toisen maailmansodan jälkeen keisari luopui jumalallisesta alkuperästään ja shintôlta 
poistettiin sen erikoisasema.  
57 Vesterinen 1982, 96-99; 1987, 163-165; Yusa 2002, 19-38. 
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Niiden pyhyys perustuu myös osin tulivuorten purkausten voimaan ja 
lumihuipun erikoiseen ulkonäköön, mistä on seurannut päätelmiä jumalien 
asumisesta vuorten huipuilla. 58  
 
(b) Vuorten rooli jokien alkulähteinä. Japanilainen maalainen uskoo yhä, 
että vuorten jumala (yama no kami) saapuu keväisin pitämään viljelyksistä 
huolta ja vuoristopurojen varsilla on siksi paljon pyhäkköjä.59  
 
(c) Kolmas ryhmä pitää sisällään ajatuksen kuolleiden sielujen ja vuorten 
yhteydestä, jonka kautta myös esi-isien palvonta on saanut vaikutteita. 60 
 
 
Edellisten luettelemieni ryhmien lisäksi Japanissa on paljon muita suuntia, joissa ei ole 
yhtä selvästi löydettävissä shintôn keskeisiä elementtejä: useimmiten ne ovat 
käytännössä kirjautuneet shintôn nimikkeen alle saadakseen virallisen uskonnollisen 
yhdyskunnan statuksen. Useimpien perustajana on joku henkilö ja niille on myös 
ominaista uskolla parantaminen sekä alkuperä maaseudulla.61  
 
2.4.3.  Kami 
 
Kami liitetään hyvin erilaatuisiin asioihin, joille on tyypillistä, että niiden koetaan 
sisältävän jonkinlaista supranormaalia voimaa, jumaluuksia tai henkiä. Kami voi olla 
niin edesmennyt ihminen, elävä puu tai kivi kuin myös esimerkiksi mytologian 
heeroshahmo. Kognitiivisen teorian kielellä ilmaistuna japanilaisten kami -käsitysten 
representaatioihin liittyy intuitionvastaisen agentin ominaisuuksia: kami voi olla niin 
elävä kuin kuollut ihminen tai melkein mikä tahansa fyysinen objekti, johon liitetään tai 
liittyy jotakin tavallisesta poikkeavia ominaisuuksia. Nämä ominaisuudet voivat olla 
esim. esineessä etukäteen, mistä esimerkkinä kuvaamani Sengen-san vuoren pyhäkössä 
oleva erikoisen muotoinen kivi. Kamin voidaan myös katsoa olevan korkea arvoisten 
asioiden ja pyhien merkitysten kunnianimi. Shintôn oppien mukaan kameja on 
oikeastaan kaikissa elävissä olennoissa ja monissa esineissä, joten kamiksi voitaisiin 
kutsua melkein mitä vain. Koska nimitys on kunnianimi, ei sitä yleensä käytetä elävistä 
ihmisistä. Käytännössä kamien joukossa ei välttämättä ole yhtään ehdotonta ylitse 
muiden toimivaa hallitsijakamia, vaan maailman luominen on tapahtunut kamien 
                                                 
58 Hori 1983, 141-179.  
59 Hori 1983, 141-179. 
60 Vesterinen 1982, 100; Hori 1983, 19-30. 
61 Vesterinen 1982, 101; Hori 1968, 217- 253. Japanilaisesta shamanismista ks. Blacker 1986. Ks. Uski 
1979, 57-149. 
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yhteistyönä, vaikka aiemmin kuvaamani shintôn panteonin myyttinen ydin toisin antaa 
ymmärtää. Asia on kovin tulkinnanvarainen ja mitä ilmeisimmin tässä yhteydessä 
vanhat ja uudemmat shintôn kerrostumat käytännössä kohtaavat, kuten myös 
japanilaisten taipumus tehdä asioita keskenään vahvan yhteistyön hengessä. 62      
 
Kyseisten kami -käsitteen laadullisten merkityksien kautta on sillä laajempi yhteys 
muuhun aasialaiseen polyteistiseen ja animistiseen uskontoperinteeseen: riisikulttuurit 
nimenomaan eteläisillä ja itäisillä alueilla, kuten Thaimaassa ja Laosissa, ovat 
käyttäneet japanilaisten kami-käsitettä muistuttavaa phi-käsitettä kuvaamaan henkeä, 
joka voi vaikuttaa niin orgaanisessa kuin epäorgaanisessa maailmassa. Phitä käytetään 
nimenomaan kuvaamaan asian, esineen tai organismin laadullisia merkityksiä: ihmisten 
phi, eläinten phi, puun phi jne. Käsitteestä on myös löydettävissä merkityskategoria 
hyvälle ja pahalle jolloin tätä kautta rakentuu laadullista arvoa suhteessa merkitysten 
antajaan, ihmiseen: onko jokin asia hyväksi vai ei.63  
 
Jaakko Uski esittää, että nykyaikainen shintô väheksyy teorioita näkymättömästä 
maailmasta ja keskittyy hoitamaan tässä maailmassa eläviä ihmisiä, mitä varten on 
perustettu pyhäköt, joihin kami kutsutaan esimerkiksi keskellä kiireistä päivää.  Tämän 
käsityksen mukaan shinto ei ole maailmasta erillinen vaan kaikki maailmaan kuuluva 
kuuluu myös shintoon. Tästä poiketen muinaisshintossa uskottiin näkymättömän 
maailman olemassaoloon, joka oli kamien asuinpaikka. Näkymätön maailma jakautui 
kahtaalle: hyvään maailmaan ja pimeyden maailmaan, joka oli pahojen henkien ja 
kuolleiden haamujen olinpaikka.64  
 
Inoue Nobutaka on vertaillut japanilaisten viisosaista maailmankuvaa kiinalaiseen 
viiden elementin metafyysis-uskonnolliseen näkemykseen Tämä perustaltaan hyvin 
vanhaa alkuperää oleva teoria viidestä elementistä ja niiden välisten suhteiden laadusta 
juontaa juurensa laajemmalle Aasian ja Idän kulttuureihin ja löytyy nykyisin 
vahvimmillaan taolaisuuden piirissä vaikuttavasta geomantiana tunnetusta uskonnollis-
metafyysisestä opista, jonka yksi alue on meilläkin hyvin paljon suosiota saanut 
kiinalainen feng-shui. Japanissa teorian taustalla on idea viidestä mantereesta, viidestä 
                                                 
62 Uski 1979, 13. 
63 Mikiharu 1998, 21-22. 
64 Uski 1979, 14.  
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ihonväristä ja viidestä rodusta, joiden tulkinnan taustalla vaikuttaa viisi muinaista 
kamia.65 
 
Modernien shintô -käsitysten mukaan ei ole mitään absoluuttisen ehdottomia 
moraalisääntöjä, joten hyvä ja paha ovat suhteellisia: kuitenkin kaikki sosiaalista 
järjestystä rikkova toiminta on vältettävää. Epänormaali ja epäluonnolliseksi koettava 
on pahojen henkien aiheuttamaa ja ne tulee ajaa pois kamien voimin. Muinoin 
varhaisshintôn piirissä eli vahvana käsitys, jonka mukaan paha ja saastainen tuli 
pimeyden maailmasta ja kykeni riistämään ihmiseltä kyvyn toimia normaalisti. Yleisesti 
modernissa shintôssa elämä on hyvää ja kuolema pahaa, mutta kuoleman pahan laatu ei 
kuitenkaan ole saastaiseksi lukeutuva asia. Yleensä käsitetään, että shintôpapit eivät 
olisi vuosisatoihin suorittaneet hautajaisrituaaleja, koska he ovat keskittyneet hoitamaan 
elämää, joten hautajaistoiminta on yleisesti buddhalaisten hoidettavana. Tosiasiassa 
nykyaikainen shintôpappi saattaa suorittaa hautajaismenoja, mutta sääntönä on se, että 
hautajaiset suoritetaan kodeissa tai yleisissä hautajaishuoneistoissa, ei siis koskaan 
pyhäköissä.66     
 
2.4.4.  Pyhäkköarkkitehtuuria 
 
Shintôpyhäkkö eroaa buddhalaistemppelistä arkkitehtuurinsa puolesta: sen edessä on 
torii eli oveton portti, joka erottaa symbolisesti kamin asunnon profaanista 
maailmasta. 67   Pyhäkkörakennus jakautuu tavallisesti kahteen osaan eli pyhäkön 
sisimpään (honden) ja sen edessä olevaan rukoushuoneeseen (haiden), jossa myös 
suoritetaan erilaiset rituaalit. Pyhäköiden arkkitehtuuri on vuosisatojen kuluessa 
kokenut muutoksia ja buddhalainen vaikutus on niistä myös havaittavissa. Ennen Nara-
kautta rakennetut edustavat vanhinta säilynyttä tyyppiä ja ovat säilyneet ilman 
buddhalaisia vaikutteita: näistä esimerkiksi Ise Jingû on hieno esimerkki. 
                                                 
65  Nobutaka  1998, 201-202:  
     Aasialaiset         (keltainen)          Maan kami         (Haniyamahime no kami) 
     Amerikkalaiset  (punainen)          Tulen kami         (Kagutsuchi no kami) 
     Afrikkalaiset     (musta)                Metallin kami    (Kanayamabime no kami) 
     Eurooppalaiset  (valkoinen)         Veden kami        (Mitsuhanome no kami) 
     Malesialaiset     (sininen)              Puun kami         (Kukunochi no kami) 
66  Uski 1979, 17. 
67 Vesterinen 1982, 105: Vuonna 1884 säädettiin laki siitä, että toriita saavat käyttää vain valtion    
     shintôpyhäköt ja Shûhei-ha ja Taisei-kyô suuntaukset. Laki on myöhemmin kumottu, mutta käytäntö    
     ei  ole muuttunut. Mikäli torii on buddhalaistemppelin edessä on lähellä aina shintopyhäkkö.  
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Shintôpyhäköitä lasketaan olevan noin 80 000 ja niiden arkkitehtuuri voidaan yleisesti 
jakaa kahteentoista eri tyyppiin. Shintôpyhäkölle on ominaista sulautuminen 
ympäröivään luontoon ja tapana on aina, mikäli mahdollista, rakentaa pyhäkkö pienen 
metsän keskelle.68  
 
Pyhäköissä käydään palvomassa jumalpersoonia (shintai) ja korvaavia henkiä 
(mitamashiro). Näistä jumalpersoonat ovat itse palvonnan kohteita, kun taas korvaavat 
henget ovat sellaisia joihin henget asettuvat kun niitä kutsutaan avuksi. Näiden raja on 
kuitenkin hyvin epäselvä ja Vesterinen kertoo Isessä olevan jumalpersoonan Amaterasu 
Ômikamin, joka asustelee hondenissa säilytettävässä peilissä. Jumalpersoona voi siis 
myös niin halutessaan asustella fyysisissä esineissä kuten esimerkiksi miekassa tai 
edellä mainitussa peilissä: näinollen pyhäköistä löytyy erilaisia esineitä kuten vaatteita, 
kiviä ja miekkoja. Itse rituaali on ulkoisesti tarkasteltuna karu tapahtuma ja mitään 
länsimaisessa kirkossa toimitettavan jumalanpalveluksen kaltaista ei ole, vaan vierailija 
kulkee pyhäkköön toriin läpi pysähtyen vesialtaan lähellä pesemässä sormenpäänsä ja 
huuhtomassa suunsa. Tämän jälkeen kami herätetään kelloa kumauttamalla tai lyömällä 
kädet kaksi kertaa yhteen. Yleensä myös kumarteleminen kuuluu asiaan ja näiden 
toimenpiteiden jälkeen jätetään uhriantimet tai uhriraha ja rukoillaan. Rukoilemisen 
jälkeen pyhäköstä yksinkertaisesti poistutaan. Tyypillistä toiminnalle on se, että kukin 
suorittaa rituaalin omassa tahdissaan, mikä on sinänsä mielenkiintoista, koska 
japanilainen kulttuuri vaikuttaa yleensä hyvin yhteisölliseltä: asiat tehdään nimenomaan 
yhdessä.69   
 
2.4.5.  Matsuri eli shintôfestivaali 
 
Perinteisesti japanilaista yhteisöä kuvailtaessa esiin nousee esteettinen pyrkimys kohti 
harmoniaa ja minimalististinen tunteiden julkituominen eli korostunut itsehillintä, mutta 
matsureissa asia saattaa olla toisin. Erilaiset matsurit eli shintôfestivaalit ovat yleensä 
vuodenaikaisjuhlien ja tärkeiden merkkipäivien juhlatoimintaa, jossa perinteisesti 
kunnioitetaan erilaisia yhteisön suojelushenkiä. Selitysmalli asialle Glifford Geertzin tai 
                                                 
68  Uski 1979, 18.Puurakentamisesta kiinnostuneena ihmettelen pyhäköiden rakennustapaa, kokoa ja sitä    
     kuinka hyvin ne ovat puurakennuksina säilyneet ajan hammasta vastaan. Japanilaisesta     
     puurakentamisesta ja arkkitehtuurista ks. Nakahara, Sato, Nakahara & Nii 1995 ja Black & Noboru             
     2000.; Reynolds 2001. 
69 Vesterinen 1982, 107; 1987, 176; Ks. Davis 1992.    
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Sherry Ortnerin mukaan on siinä, että matsuriperinne uudelleen vahvistaa sosiaalista 
järjestystä ja juurruttaa territoriaalista identiteettiä.70  
 
Monesti matsurien toiminnallisessa keskiössä on suuren pyhitetyn esineen läsnäolo, 
jonka kautta toiminta etenee. Tyypillisesti esine on suuri kannettava pienoismalli 
shintôpyhäköstä eli mikoshi, jota miesjoukko kantaa olkapäillään. Kysyttäessä juhliin 
osallistujilta tapahtuman tarkoitusta vastaus liittyy yleensä yliluonnollisen voiman 
elvyttämiseen alueella, jossa samalla merkitään yhteisön territoriaalista tilaa ja rajoja71 
  
Scott Schnell on pohtinut asiaa hieman toisesta näkökulmasta ja nostanut esiin saken, 
japanilaisen riisiviinan, merkityksen katalyyttinä rikottaessa kyseisiä arkinormeja. 
Työni kannalta erittäin mielenkiintoista on se, että kyseisen saken nauttimisen ja 
arkinormien rikkomisen näyttämönä toimivat useimmiten kyseiset, eivät välttämättä 
aina niin hillityt, shintôfestivaalit. On nimittäin sangen koomista huomata arvokasta 
mikoshia kantavan, yleensä niin hillitysti käyttäytyvän miesjoukon olevan 
ympäripäissään ja huutelevan tarkkailevalle turistille mitä julkeimpia asioita.72   
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
70 Geertz 1973:113; Ortner 1984; Ks. Ashkenazi 1988.  
71 Schnell, 1997, 2; kts. myös Bestor 1990;  Ashkenazi 1993:53. 
72 Schnell 1997, 1-9 ; Reiniharju 2005. 
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3.  AMAKANSA 
 
Varhaisin kirjallinen merkintä amoista löytyy kiinalaisesta Gishi-Wajin-Den- teoksesta, 
joka ajoittuu vuodelle 268 eaa.73 Myös Japanin varhaisimmasta -nimisestä 
runokokoelmasta, joka ajoittuu 700 luvulle j.a.a, löytyy viittaus Shikan maakunnan 
amoihin: 
 
Shikan amat 
korjaavat leviä 
ja polttavat suolaa 
taukoamatta. 
Heidän ei koskaan 
näe kampaavan hiuksiaan. 
         74 
 
Amat ovat asuttaneet valitsemiaan meren rantoja hyvin kauan ja näin olleet 
todennäköisesti alueiden varhaisimpia asukkaita.75 Vesterinen mainitsee vuonna 1987 
amoja asuneen kahdellakymmenellä paikkakunnalla eli Honshussa, Shikokussa, 
Kyushussa ja Che Ju Do-saarella; amoja asustelee myös Korean niemimaan rannoilla. 
Martinezin (2004) tutkiman Kuzakin amakylän historia on tässä suhteessa 
mielenkiintoinen: kylän historia esittää, että Kuzaki on 2000 vuotta vanha ja että kylä 
on aina ollut olemassa kuten nykyisinkin eli Sengen-san -vuori katkaisee kylän 
maayhteyden muihin kyliin ja kylän toisella reunalla alkaa meri. Kylää merkitsevät 
Kanji merkit kuni ja sake 
 Martinezin mukaan tämä on vanha, noin kahdeksannelta 
vuosisadalta j.a.a peräisin oleva merkitys sanalle. Kuni-sana voidaan myös kääntää 
merkitsemään maata (eng. country), mikä saattaa viitata siihen, kuinka eristynyt kylä on 
aikoinaan ollut. Kuzakin asukkaiden väite kahden vuosituhannen historiasta on hyvin 
erikoinen verrattaessa muiden kylien tai kaupunkien syntymäajoituksiin: kuzakilaiset 
linkittävät kylänsä maahan itseensä. Moderni historiantutkimus käsittää, että Japanin 
saarten ensimmäiset asukkaat olisivat ainut, ja että muu siirtolaisvirta saarille olisi 
kulkenut Korean niemimaan kautta. Kuzakilaisten näkemys liittyy mielenkiintoisella 
tavalla Ise- pyhäkköön ja Amaterasuun76:  
                                                 
73  Nukada 1965, 25. Ks myös Nobutaka 1988. 
74 Vesterinen 2003, 77. 
75 Martinez 2004, 32. 
76 Martinez 2004, 52. 
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Shrine and Amaterasu, the deity who rules the heavens and, through her son, 
is ancestress to all the Japanese; this places Kuzaki at the very center of 
Japanesess. There is also the claim that the Ise Shrine is two thousand years 
old, with a temple architecture that supposedly predates all Chinese and 
outside world was its annual tribute of noshi awabi to the sacred shrines at 
Ise, tribute it still made in the 1980s. Thus the village was still called a 
sacred guild (kambe 77   
 
 
 
3.1.  Amakansan historiaa 
 
Vanhassa japanin kielessä sana ama tarkoittaa alun perin valtamerta tai taivasta, mutta 
ajan kuluessa sana jostain syystä myös liitettiin tarkoittamaan sukeltavia kalastajia. 
Poikkeuksellisen mielenkiintoista on heidän yhteisönsä sukupuoliroolit suhteessa varsin 
maskuliiniseksi ja patriarkaaliseksi mielletyyn japanilaiseen yhteiskuntaan, sillä Keski-
Japanissa fyysisesti vaativan työn tekeminen eli sukeltaminen on amanaisten 
vastuulla.78 Kirjoitettaessa ama kiinaksi kirjoitusasu voi vaihdella ja sanasta voidaan 
erottaa sukupuoli, eli tarkoitetaanko mies- vai naispuolista sukeltajaa. Naisaman 
kiinalaisen merkityksen voidaan katsoa viittaavan merinaiseen tai meren naiseen. 
Antropologi Minoru Nukada kuitenkin huomauttaa, että vanhoissa kiinankielisissä 
teksteissä on useita muitakin merkkejä, jotka merkitsevät amoja, mutta niiden kautta ei 
ole mahdollista määritellä kumpaa sukupuolta tarkoitetaan.79  
 
Amojen etninen paikka japanilaisessa kulttuurissa on ongelmallinen, eikä ole täyttä 
varmuutta siitä miten heidät tulisi sijoittaa suhteessa valtaväestöön. Ovatko amat siis 
valtakulttuurista eroava oma kulttuurinsa geneettisesti eli etnisesti, vai erottuvatko he 
jonkin muun syyn, kuten sukeltamisen eli ammatinharjoittamisen kautta? Japanilaisten 
mielissä amat pääsääntöisesti käsitetään kuuluvan omaan ammattikuntaryhmäänsä, 
jonka kautta heidän sosiaalinen statuksensa määrittyy, eli näin he käytännössä ovat 
alkuperältään japanilaisen kantaväestön kanssa samaa etnistä perhettä. 80  Varsinaisia 
                                                 
77 Martinez 2004, 52;  
78 Tästä tosin on poikkeuksia ja esimerkiksi Koillis- ja Lounais- Japanissa myös miehet voivat sukeltaa.   
79 Nukada 1965, 25-27. Martinez 2004, 32. 
80 Vesterinen 1982, 144. 
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geneettisesti valtaväestöstä eroavia alkuperäiskansoja ovat puolestaan ainut, kiinalaiset 
sankat ja korealaiset. Ama -sanan käyttö ei ole itsestäänselvyys, sillä Grenald mainitsee 
tutkimuksessaan haastatelleensa naista, joka ei kokenut olevansa ama-nimen arvoinen 
vähäisen sukeltamisen johdosta. 81  
 
Amoille on myös runsaasti synonyymejä, kuten Suijin, Kazuki, Osaiso, Umbito, 
Mogurime ja Umiko. Nukadan tutkimusten aikaan 1965 Japanissa oli n 18.000 amaa, 
kun taas Vesterisen tutkimusten aikana parikymmentä vuotta myöhemmin heidän 
lukumääränsä on ollut n. 24.000 henkilöä.  Eniten amoja asustelee Mien maakunnan 
aluella (Mie Prefecture), kuten Chibassa, Fukuissa, Niigatassa, Shizuokassa ja 
Ishikawan alueella. Nukada myös mainitsee joidenkin amojen siirtyvän tiettyyn 
paikkaan pyyntikauden ajaksi: näin tapahtuu Hyogon alueella, Okayamassa, Shimanen 
alueella ja Hokkaidossa. Miespuolisia sukeltajia on erityisesti tavattavassa Kumamoton 
alueella, Ehimessä ja Ibarakin maakunnassa. Nukada myös huomauttaa, että Japanissa 
on monia kaupunkeja, jotka joskus menneisyydessä ovat olleet ama-kyliä. Ne on 
mahdollista tunnistaa nimen perusteella, kuten esimerkiksi Ama-machi ja Kaishi-
machi.82   
 
 
Amat ovat todennäköisesti olleet asuinalueillaan ensimmäisinä ja asustelleet kaikkein 
kauneimpia paikkoja, jotka nykyisin ovat haluttuja turisti- ja lomailukohteita. 
Tyypillistä kylille on myös suuren kallion tai vuoren siintäminen näköpiirissä, minkä on 
näihin lähistön korkeisiin maamerkkinä toimiviin paikkoihin tai vuoriin liittyy myös 
uskonnollista toimintaa.  
 
 
 
 
                                                 
 
81  Vesterinen 2003,189; 1982, 144; Grenald 1998; Martinez 1988,  Ks. myös etnisyydestä Viljanen 1996,   
     143-163; Lebra 1986, xviii. Vesterisen mukaan yksi mahdollinen tapa tarkastella japanilaisten 
     vähemmistöryhmien välistä erottelua on jakaa ne kahteen ryhmään: etniseksi vähemmistökategoriaksi   
     (esim. ainut, japaninkorealaiset ja japaninkiinalaiset), ja toiseksi kulttuuriseksi  
     vähemmistökategoriaksi (esim. yakuzat ja geishat). Ensimmäinen ryhmä eroaa geneettisen perimänsä  
     kautta ja viimeksi mainittuun ryhmään lukeutuvat vanhat ammattikunnat amat ja matagit  
82  Nukada 1965, 25-27. 
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3.2.  Amojen sukupuoliroolit 
 
Amojen sukupuoliroolit poikkeavat hieman varsin maskuliiniseksi ja patriarkaaliseksi 
mielletystä japanilaisesta valtaväestöstä, sillä Keski-Japanissa sukeltavat lähinnä 
naispuoliset amat ja Koillis- ja Lounais- Japanissa sukeltavat myös miehet. Amojen 
työn sukupuolijakoa on pohdittu jonkin verran ja syyksi on esitetty esimerkiksi sitä, että 
naiset kestävät miehiä paremmin kylmyyttä. Vesterinen mainitsee Keizo Shibuzawan 
tutkimukset, joiden mukaan naisten sukeltamisen eräänä syynä olisivat verotukselliset 
järjestelyt ja mahdollisesti japanilaisen naisen maagis-uskonnollinen luonne. Tästä 
esimerkkinä se, että vieläkään joissain tavallisissa japanilaisissa kalastajakylissä naiset 
eivät saa koskea jalallaan tai jalkapohjallaan veneeseen, mutta amoilla ei kyseisiä 
tabusäännöksiä tunneta. Eräs selitysmalli hakee pohjaa keräilijä-metsästäjä kulttuurin 
käytänteistä, jolloin miesten käydessä kauempana metsällä naiset ovat olleet lähempänä 
kylää ja myös sukeltaneet.83 
  
Dolores P. Martinez pohtii omassa väitöskirjassaan, että erilaisia johtopäätelmiä amojen 
sukupuolisesta vallanjaosta on tehty hyvinkin kevein perustein. Esimerkiksi kertooko 
sukupuolisesta vallanjaosta oikeasti mitään se, että amanainen sukeltaa ja mies seisoo 
veneessä pitelemässä turvaköyttä. Asiaan saattaa olla yksinkertaiset fyysiset syyt: mies 
on pelastajana vahvempi kuin nainen, mikäli hätätilanne sattuu.84  
 
Ama-naisten käyttäytymiseen on kiinnitetty huomiota ja he poikkeavatkin japanilaisesta 
naisihanteesta, joka on siro, hento ja hieman syrjäänvetäytyvä.  Ama-naiset taas ovat 
fyysisestä työstään johtuen usein lihaksikkaita ja yleensä hyvin päivettyneitä; heidän on 
sanottu myös olevan hyvin suoraviivaisia ja kovaäänisiä, jonka on osin arveltu johtuvan 
merellä tehtävän työn luonteesta, sillä pitkät hiljaiset puheet eivät liene kovin 
käyttökelpoisia merellä. Toisaalta kovaääninen ja jopa burleski kielenkäyttö on 
tyypillistä myös vähemmistökulttuurin edustajille, kuten esimerkiksi 
romaanitutkimuksen parissa on havaittu.85  Amojen kauneudesta on paljon tarinoita ja 
esimerkiksi elokuvasta Kwai-joen silta Oscar ehdokkaana ollut Hollywood -näyttelijä 
                                                 
83 Vesterinen 1987; 222-224; Grenald 1998. 
84  Martinez, 1989, 1-14,28. 
85  Ks. Fonseca 1995. 
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Sessue Hayakawa on alkuperiltään amanainen ja sukeltanut ennen muuttamistaan 
Hollywoodiin.86  
 
Antropologi Bethany Leigh Grenald pureutuu www-sivullaan amojen japanilaisten 
mielissä eroottista mielikuvastoa herättäviin teemoihin: hänen käyttämänsä otsikko 
kertoo itsessään jo paljon: Sukeltajat kylpevinä kaunottarina? (Divers as bathing 
beauties?). Ian Flemingin luoma länsimainen supersankari James Bondkin sukeltelee 
ama-naisten kanssa kirjassa You Only Live Twice (suom. Elät vain kahdesti) jopa 
avioituen yhden amanaisen kanssa, joka on tietysti myös supervakoilija. Kirjasta on 
myös tehty elokuvaversio vuonna 196787 ja näin amat ovat hetken olleet erittäin suuren 
kiinnostuksen kohteena myös läsimaisessa viihdekulttuurissa etenkin miespuolisten 
katsojien mielissä. Flemingin ama-naisen kuvauksessa aukeaa kuitenkin varsin 
stereotyyppinen näkökulma ama-naisiin ja ylipäätään aasialaisnaisiin, joiden 
olemassaolo liittyy kuvauksessa lähinnä miehisen sankarin, James Bondin, elämän 
olosuhteiden parantamiseen ja piristämiseen. Myös 1986 Japanissa ilmestyneessä 
Tampopo -nimisessä elokuvassa hehkeä nuori amakaunotar nousee merestä ja tarjoaa 
miehelle kämmeneltään raa
hyvinkin eroottisilla mielikuvilla. Ei siis ihme, että niin Bethany Grendal kuin Dolores 
P. Martinez molemmat käsittelevät töissään naisten asemaa ja rooleja. 88 
 
Kuuluisinta amoihin liittyvää eroottista taidetta löytyy 1700-luvulla eläneen Kitagawa 
Utamaron puupiirroksissa. 89  Tuolloin shogunaatti kielsi alastomuuden esittämisen 
taiteessa ja koska amanaiset sukelsivat yläosattomissa, voitiin kieltoa kiertää vedoten 
taiteen realismiin. Toisaalta se ei välttämättä selitä puupiirrosten olemassaoloa, koska 
samaan aikaan myös monet agraariyhteisöjen naiset tekivät töitä ruumiin yläosa 
paljaana. Todennäköisin selitys liittyy amanaisten, veden ja sukeltamisen elementtien 
eroottisiin mielleyhtymiin ja ama-naisten ehkä kuitenkin jonkinlaatuiseen etniseen 
poikkeavuuteen valtaväestöstä. Jokatapauksessa valtaväestön kuva ama-naisista niin 
Japanissa kuin lännessäkin on vaikuttanut peruuttamattomasti heidän elämäänsä.90  
                                                 
86  Grenald 1988.  
87  Thejamesbondfanclub.com: You Only Live Twice, 1967 (Elät vain kahdesti). Osissa: Akiko     
     Wakabayashi, Mie Hama, Donald  Pleasence ja Tetsuro Tamba. Ohjaaja: Lewis Gilbert. Writer: Roald   
     Dahl.  
88  Grenald 1988. Hinson 1987.      
89  artcyclopedia.com 2005;  artelino.com 2005.   
90  Grenald 1998; Martinez 1988, 148-164. 
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Vuonna 1893 Kokichi Mikimoto niminen japanilaismies keksi kuinka helmiä voidaan 
kasvattaa teollisesti.91 Mikimoto sai idean palkata amoja töihin ja samalla houkutella 
paikalle turisteja katselemaan, kuinka amat keräsivät helmiä. Amojen luonnollinen 
alastomuus oli kuitenkin shokki turisteille ja niinpä Mikimoto keksi pukea amat 
valkoisiin asusteisiin. Amojen alastomuus herätti kuitenkin myös kiinnostusta ja näin 
myös varsinaista sukellustyötä toimittavat amat omasivat vaaleat sukellusasusteet 
käyttöönsä.  Amojen alkuperäinen yläosaton sukeltaminen loppui hiljalleen; yksi mies 
ja tekninen innovaatio muuttivat hetkessä vuosituhantisen kulttuurin käytänteitä. 
Amoilla on yleensä myös lyhyet hiukset työn luonteesta johtuen ja mielenkiintoista on 
myös havaita, että amojen eroottissävyisessä julkisuuskuvassa on malleilla pitkät 
hiukset: amoista oli tullut myyttis-eroottisen fantasian kohde. Nykyisin amat käyttävät 
suojaavampia asusteita, kuten märkäsukelluspukua, ja hiuksetkin sidotaan kiinni. 
Päähän sidottavaan pyyheliinan kaltaiseen nauhaan eli hachimakiin liittyy yhä runsaasti 
uskomuksia, joista esimerkkinä Fukuokan piirikunnassa kirjattu tapa sitoa hachimakiin 
musta lanka merkkinä, etteivät pahat henget häiritsisi sukellusta.92   
 
Ajan kuluessa turismi lisääntyi ja amat ansaitsivat hyvin esiintymällä turisteille; niinpä 
- 93 seuraa, 
mutta näissä ei välttämättä enää ollut ama-naisista kyse, vaan vieraita naisia saattoi 
saapua kyliin muualta Japanista: amojen työn ei-feminiiniset puolet unohtuivat sopivasti 
ja julkisuuskuvassa amojen feminiiniset ominaisuudet korostettiin liioitellusti esille. 
Esimerkiksi Shrihaman vuotuisilla amafestivaaleilla naiset pukeutuvat näihin Kokichi 
Mikimoton keksimiin valkoisiin asusteisiin, joita siis oikeasti ei enää käytetä, eivätkä ne 
ole oikeaa ama-traditiota. Festivaalien esiintyminen on kyllä ilmeisen vaikuttavaa 
amojen kantaessa merellä palavia soihtuja, joiden valot välkkyvät sukellusmaskeista, 
valkoisten asusteiden luodessa samalla kontrastia tummaan mereen. Juhlissa on myös 
kauneuskilpailut ja nykyisin moni ama-neito ansaitseekin elantonsa poseeraamalla 
mallina.94  
 
                                                 
91 Ks. helmien kasvatuksesta: Discover Mie 2005. Helmitalo Pirami 2005. 
92 Grenald 1998; Discover Mie 2005; Vesterinen 2003, 47-87; Martinez 1988, 155. 
93 Geishoista ks. Vesterinen 1992. 
93 Grenald 1998; Martinez 1988,  46-51. 
94 Grenald 1998; Discover Mie 2005. 
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3.3.  Elinkeinona sukeltaminen 
     
Amojen harjoittama sukeltaminen vaatii sopivat ilmastolliset olosuhteet: 
 
(i)     Vedenlämmön täytyy olla sopivaa merilevien ja merisimpukoiden kasvulle. 
(ii)    Meren lämpötilan tulee olla sopivaa sukeltamiselle riittävän pitkän ajanjakson vuodessa. (yli     
         + 20 c)  
(iii)  Vaarallisia eläimiä, kuten haita ei saa olla. 
(iv)  Merenpohjan rakenteen tulee olla sopivaa biologisille kasvustoille. 
(v)   Pyydettyjen tuotteiden jälleenmyynti markkinoiden tulee sijaita riittävän lähellä .   
(vi)  Sukellusalue ei saa sijaita liian kaukana ama kylästä. 95 
 
 
Hiromasa Kita lisää edellisiin: 
 
(vii)  Veden näkyvyyden tulee olla hyvä. 
(viii) Navigoimisen tulee olla mahdollista ja aallokon ja meren tulee olla suojaisa. 96 
 
 
Nukadan mukaan kyseisestä taulukosta on löydettävissä yksi mielenkiintoinen poikkeus, 
nimittäin kohdasta (vi) poikkeaa Wajimassa asuva ama -yhteisö, joka vaeltaa Hekuran 
saarelle 60 km päähän kylästä.97    
 
Amojen asuinpaikkavalintoihin vaikuttavat edelliset määreet, sekä Japanin pituus etelä-
pohjoissuunnassa, jolloin saaren ilmasto vaihtelee pituuden ja myös sen mukaan 
kumman meren puolella asustaa. Meteorologisesti tarkasteltuna Japani voidaan jakaa 
karkeasti kolmeen osaan: kylmään pohjoiseen (boreaalinen ja hemiboreaalinen), 
temperaattiseen ja subtrooppiseen alueeseen. Ama- kylät sijaitsevat temperaattisella ja 
subtrooppisella alueella. Pohjoisempaa heitä ei tapaa. Asuinpaikkojen vuoden 
keskimääräinen lämpötila on n. 12 celsiusastetta.98  
 
During their long history and migration the Ama of Japan have settled in various 
areas along the coast. In each locality they adapted their techniques to the local 
conditions of harvest and physical features of the seashore. It is, therefore, not 
surprising that the local customs, diving techniques, and divig patterns vary from 
place to place, which make generalization difficult.99 
 
                                                 
95 Nukada 1965, 26. 
96 Kita 1965, 46. 
97 Nukada 1965, 26.  
98 Nukada 1965, 26. 
99 Birukawa 1965, 57. 
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Amojen työtavat vaihtelevat siis asuinpaikasta, sukupuolesta ja traditiosta riippuen: 
jotkut miehet sukeltavat suoraan veteen kun taas toiset käyttävät erilaisia koukkuja ja 
keppejä, sekä lasipohjaisia veneitä. Naiset taas keräävät simpukat kelluviin puuastioihin, 
jolloin keräyksen keskimääräinen sukellussyvyys on noin 9-11 metriä, mutta jotkut 
heistä saattavat käyvät jopa 27-36 metrin syvyydessä. Sukellusta helpottamassa he 
käyttävät painoina kiviä ja itse sukellustyö kestää noin kaksi tuntia, jonka jälkeen 
levätään ja sukelletaan taas pari tuntia. Vesterinen mainitsee myös työvälineenä 
käytetyn viikatteen tapaisen esineen toimivan myös ryhmien välisenä tunnusmerkkinä. 
 
Amojen työhön liittyy lepopaikka amagoya, joka on katettu rannalla sijaitseva maja, 
jonne jäädään yleensä tarinoimaan sukeltamisurakan jälkeen. Amagoya on perinteisesti 
naisten maailmaa eikä sinne ole miehillä asiaa. Amanaisen sukellusura alkaa yleensä 
rannalta käsin sukeltavana ja myöhemmin taitojen karttuessa osasta tulee kauempana 
merellä veneestä käsin sukeltavia.100   
         
Mies                     Nainen 
 
-  Sukeltaa käsin kaloja                      - Sukeltaa ja kerää merilevää sekä simpukoita (abalone). 101 
-  Sukeltaa ja keihästää kaloja 
-  Vene- ja verkkokalastus  
(tullut nykyaikana enemmän mukaan ja etenkin  
katkarapujen  pyynti) 
  
 
Shohei Birukawa luokittelee amoja pyyntikohteen mukaan kahteen luokkaan: 
  
1.  Kusa-ama kerää raaka-ainetta agar-agarin valmistukseen  
2.  Kai-ama kerää merisimpukoita  
 
Lisäksi Birukawa on luokitellut amoja pyyntitapojen mukaan: 
 
1. Taru-ama jakautuu kahteen alalajiin 
 Okedo kalastaa veneestä käsin. 
 Eijin kalastaa rannikolta uiden. 
2. Giri-ama jakautuu myös kahteen alaryhmään: 
 Hitotsu-moguri-ama, joka lepää veneessä jokaisen sukeltamisen  
jälkeen. 
                                                 
100 Kalland 1995, 166. 
101 Martinez 1988, 103-114. 
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 Hyaku-moguri-ama, joka lepää venessä useamman 
sukelluskerran jälkeen. 
3. Mensen nimellä kutsutaan giri-amoja, jotka käyttävät nykyaikaisia sukellus välineitä. 102 
 
 
Martinezin kuvaaman Kuzakin amakylässä oli taas edellisistä nimityksistä poiketen aina 
ollut kahden tyyppisiä sukeltajia: kachido- ja funado -sukeltajia. Kachido tarkoittaa 
kävelevää ihmistä, jotka keräilevät rannoilta ja kelluvat sukellellen ryhmissä enintään 
500-1000 metrin päässä rantaviivasta. Kachidoilla on monesti vene mukanaan. Funado 
tarkoittaa veneihmistä ja he olivat yleensä iäkkäämpiä ja monesti miehiä. Funado -naiset 
olivat kachido -naisia kokeneempia ja sukelsivat kauempana rannasta ja kävivät 
yleisesti 10- 15 metrin syvyydessä.103    
 
Grenald huomioi, että niillä jotka eivät sukella ei ole oikeutta eikä auktoriteettia 
kritisoida ama-naisia rannalla tai merellä ja näin ama-naiset kokevat kotioloista poiketen 
työskentelemisen perinteisistä naisenrooleista vapauttavina tekijöinä: amagoyassa heillä 
on vapaus olla niin kuin heitä huvittaa. Toisaalta ama-naisten keskuudessa on myös 
hyvin paljon kilpailua ja toisten sukeltamisen neuvominen on jotain jota ei tapahdu 
kovin helposti, eli toisaalta ama-naiset ovat myös hyvin itsenäisiä sukeltaessaan. 
Sukelluskausi kestää yleensä toukokuusta syyskuulle. Grenald kertoo kokemuksistaan 
sukeltaessaan ama-naisten kanssa, jotka saattoivat olla häntä 40 vuotta vanhempia:  
One friend of mine, age 73, suffered a heart attack, and her doctor told her to stop 
diving. But after six months' recuperation, she was back in the water. All of the 
younger divers were glad to see her because, as one said, "She's the best diver. 
Every year, I watch her and learn something from her." Another woman, 62, 
suffered a mini-stroke while diving. Despite weakness on one side of her body 
and a sudden dimming of her vision, she swam to shore. When the next year's 
diving season rolled around, she was back in the water. Then, one of the 
culprits leaned over to me, and said, "You see, Bethany-chan, if we laugh we can 
forget how damn cold it is! 104 
 
Amojen talous eli sukeltamisen tuottamat ansiot ovat muuttuneet paljon kuluneiden 
vuosikymmenien aikana, mutta siitä huolimatta sukeltaja ansaitsee keskimäärin 
                                                 
102 Birukawa 1965, 57. 
103 Martinez 2004, 107. 
104 Grenald 1988. 
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paremmin kuin palkkatyötä tekevä keskiverto japanilainen. Monilla amoilla on varsin 
komeat ja kalliit talot ja koko päivän veneestä sukeltava ama voi ansaita jopa 500 
dollaria päivässä (1998), mutta normaalisti keskitulo on noin 100-200 dollaria päivässä.  
El Ñino -virtaus on tuonut oletetun kasvihuoneilmiön seurauksena ongelmia amojen 
elämään ja heidän tulonmuodostuksensa on heikentynyt.105  
 
Arne Kalland esittää abalonen olleen historian saatossa erittäin tärkeä ja arvokas tuote, 
jonka ympärillä on tapahtunut erilaisia koflikteja. Perinteinen abalone- simpukan 
käyttötapa on valmistaa siitä noshia. Noshia on kahta laatua:  Kiri-noshi on kuivattua 
abalone-simpukkaa, joka on leikattu pituussuunnassa kuivatuksen jälkeen ja naga-noshi 
on ohuiksi ja pitkiksi siivuiksi ennen kuivatusta leikattua simpukkaa. Kallandin 
tutkiman Kanezakin  kiri-noshia toimitettiin aikoinaan itse shogunin pöytään. Kiinaan 
toimitettiin kuivattua, mutta leikkaamatonta hoshi-awabia, jonka valmistusmetodi oli 
pitkään perhepiirissä säilynyt salaisuus. 1700-luvun lopulle mentäessä abalonen 
merkitys kasvoi ja itse shogunaatti perusti toimiston Nagasakin kaupunkiin 
tarkoituksena edistää kuivatun abalonen vientiä Kiinaan.  Kiinasta tuotiin mm. kuparia 
vastakauppoina. Tilanteesta syntyi kärhämää paikallisten ja johtavan luokan 
auktoriteettien kesken, koska abalonen saalistusmäärät alkoivat uhata sen kantaa. 
Abalonen hinta nousi saatavuuden vaikeutuessa alun vuoden 1744 3000 kinin hinnasta 
vuoden 1799 jopa 20000 kinin hintaan. Tuore abalone katosi johtavan luokan 
ruokapöydästä ja vain shogun sai nauttia siitä. Abalonea ei saanut enää myydä avoimilla 
markkinoila ennen kuin Nagasakin toimiston tarpeet oli tyydytetty. Kaikista näistä 
syistä ei ole mitenkään ihmeellistä, että amat saivat monessa suhteessa tavallisia 
kalastajia enemmän huomiota osakseen.106  
 
feodaaliruhtinaiden omille alueille. Kallandin tutkima Kanezakin amakylä 
Kyu(v)shu(v)n saarella on myös siitä mielenkiintoinen, että he lähtevät vuoden 
kuudennen kuukauden aikana veneillä kauas pyytämään ja viipyvät matkallaan jopa 
kaksi kuukautta. Veneet on hyvin varusteltuja ja tästä on myös johdettu päätelmiä, että 
amat saattaisivat olla aiemmin historiassaan venekansaa.107    
                                                 
105 Grendal 1988. 
106 Kalland 1995, 167-168.  
107 Kalland 1995, 171. 
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Amojen sosiaalisesta elämästä on hyvin vähän tietoa Tokugawa kautta edeltävältä ajalta. 
Kalland itse viittaa Segawa Kiyokon tutkimuksiin 1930-luvulta sekä  Sakurada 
Katsunorin ja Miyamoto Tsuneichin kuvauksiin Chikuzenin amoista.  Kalland on 
kiinnittänyt huomiota kylien avioitumis- ja perimiskäytänteisiin ja esittää, että  
uksorilokaalinen avioituminen, missä aviopari asui vaimon suvun taloudessa, olisi ollut 
yleistä, vaikka Meiji- kauden aikana virilokaalisuus oli normaali tapa toimia. Kanezakin, 
Oran ja Wajiman kylissä amanaisen arvo oli korkealla ja avioituminen hyvän aman 
kanssa oli huomattavasti arvokkaampaa kuin maanviljelijän tyttären naiminen.108   
 
endogamous communities of ama. It is widely held that uxorilicality was 
more prevalent in Japan in the past and that the shift to virilocality was 
gradual. This shift was probably particulary slow in ama villages because 
the value placed on the female divers, altough eventually the ama 
109   
 
Erilaiset luonnokatastrofit, kuten pyörremyrskyt saattoivat pienentää dramaattisesti 
amasukeltajien määrää ja monesti myös miehet sukelsivat. Nykyisin Kanezakin alueella 
ei ole kuin kourallinen sukeltajia, kun parhaina aikoina heitä on ollut yli 200 
sukeltajaa.110   
 
 
3.4.  Amojen uskontoelämä 
 
Japanilaisen uskontoelämän yleisen tason kuvaus sopii hyvin myös amoihin, koska amat 
ovat kuitenkin japanilaisia. Siirryttäessä tarkemmalle tarkastelutasolle eroja alkaa 
kuitenkin löytyä amojen sukupuoliroolien, asuinpaikan ja työn kautta. Amanaisiin 
liitettävä eroottinen mielikuvasto ja meri liittyvät ehkä toisiinsa, koska sukeltajiin 
liitettävät eroottiset representaatiot viittaavat samalla veteen, japanilaisten alkuperään ja 
naisen sukupuoleen. Meri koetaan Japanissa feminiinisenä kuten myös meren jumaluus; 
myös veneet ovat feminiinisiä. Onkin ehdotettu, että japanilaiset alun perin palvoivat 
mereltä saapuvia ja merellä asuvia jumaluuksia ja että muutos maalla eläviin 
jumaluuksiin, kuten vuorten palvontaan, olisi tullut keisarikultin myötä myöhemmin. 
                                                 
108 Kalland 1995, 175. 
109 Kalland 1995, 177-178. 
110 Kalland 1995, 177. 
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On myös mahdollista, että vuoriin liittyvä palvonta olisi saapunut saarille vasta 
buddhalaisuuden myötä.111     
 
Awabi, merisimpukka, linkittää amojen pyyntisaaliin, kylän historian ja uskonnon 
toisiinsa: tarina kertoo prinsessa Yamaton tehneen aikanaan matkan Isen pyhäkköön ja 
joutuneen Kuzakiin. Kuzakin paikallinen historia, Kuzaki Kambeshi, ajoittaa 
tapahtuman Keisari Sunin 26:lle hallintovuodelle eli noin kolmanelle vuosisadalle j.a.a. 
Legendasta on erilaisia versioita, mutta tarinoiden ydin on sama: prinsessa Yamato saa 
maistaa awabia ja hän pitää sen mausta kovin paljon. Prinsessa antaa määräyksen 
toimittaa awabia Isen shinto-pyhäkköön kolmesti vuodessa. Mielenkiintoiseksi asian 
tekee se, että prinsessa Yamamoto (Princess of Yamamoto) on myös vanha nimitys 
Japanille.112  
 
Tarinan toinen versio, jota ei Martinezin mukaan kerrota Kuzakin kylässä, on ajoitettu 
ensimmäistä kertomusta myöhemmälle ajalle eli feodaaliajan Japaniin. Tarinassa isoisä 
Haku-Hatsu perustaa awabia maisteltuaan 40 pientä pyhäkköä ja tuo Iseen isoisien 
kameja ja 80 pientä pyhäkköä. Tämän johdosta Kuzakin kylässä on pyhäkkö mm. 
kuulle, tuulelle, Haku-hatsulle, Izawan pyhäkölle jne. Ama nimeltään Oben tekee Haku-
Hatsulle lupauksen ja awabia aletaan toimittamaan Iseen. Tämän tapahtuman johdosta 
ryhdytään Amagozenin pienessä pyhäkössä pitämään säännöllisiä juhlia. Amagozenin 
pyhäkössä asuvat sukeltajien ja kalastajien jumaluudet. Tarinan Obenin suku jatkaa yhä 
eloaan Kuzakissa.113   
 
Näiden kahden tarinan ero on mielenkiintoinen: ensimmäisessä tarinassa sukupuoleltaan 
nainen löytää awabin hienon maun ja vaatii sitä Iseen. Toisessa tarinassa, joka on 
ajoitukseltaan myöhäisempi, awabiin ihastuva päähenkilö on mies, joka tuo esi-isät ja 
pyhäköt alueelle. Toisen tarinan awabin valmistajan Obenin rooli on mielenkiintoinen: 
tarinan ensimmäisessä versiossa hän toimii koko kylän puhemiehenä, mutta toisessa hän 
edustaa vain omaa talouttaan.114  
 
                                                 
111 Blacker 1975, 79; Martinez 2004, 35 Geishojen maailmaan liitetään myös veteen liittyviä mielikuvia,  
      niipä sitä kutsutaan kelluvaksi maailmaksi. 
112 Martinez 2004, 53. 
113 Martinez 2004, 54; Ks. Kurata 1974. 
114 Martinez 2004, 56; Aichi Daigagu, 1965; Aichin yliopiston tutkijoiden raportit 1965). 
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Aichin yliopistojen raporttien mukaan Kuzaki on ollut Tokugawa- kaudella Toba Hanin 
alueellisessa alaisuudessa. Tästä johtuen Kuzaki joutui ekonomiseen yhteyteen eri 
tahojen kanssa, minkä jäänteenä Kuzaki kuului yhtenä useamman kylän kanssa vanhaan 
kambei- systeemiin (kambe-kai). Kambei-kai toimi ennen siten, että jotkin kylät 
kasvattivat riisiä ja toiset jotain muuta Isen papeille tarjottavaksi ja näin kyseiset kylät 
liittyivät Iseen ja toisiinsa erilaisten rituaalien kautta. Muiden kylien kambei- rituaaleja 
ei enää esiinny.115  
 
Kuzakin kylän sosiaalinen toiminta jakantuu neljän erilaisen ryhmän kautta: Kumi-ai 
toimii eräänlaisena katto-organisaationa organisoiden kylän työtä ja toimien 
ekonomisten asioiden ylimpänä tekijänä. Tämän alapuolella on kaksi ryhmää, jotka 
voidaan jakaa vielä kahteen sosiaalisesti toiminnalliseen alakategoriaan: Kaikain-tani 
ocean valley), joka voidaan jakaa Kainaka between 
oceans) ja Otsu big harbour) ryhmiin. Toinen on Sato-tani 
village valley), joka voidaan jakaa Sato-naka 
(between villages) ja Hozune el treasure)  -ryhmiin.  Yhteisöt toimivat 
esimerkiksi rituaaleissa siten, että kaksi suurempaa ryhmää määrittelee millä puolella 
miehet istuvat pyhäkössä tai temppelissä; suurten kyläjuhlien aikana juhlien kulku 
etenee niiden miesten järjesteleminä, joiden talous perustuu kyseiseen Hozuneen: 
vastuut erilaisista kylänasioista on jaettu eri ryhmien kesken.116   
  
Vuonna 1947 japanilaisten sosiaalisten ryhmien perusyksikkö ie 
(household) patrilineaarisena ja useamman ikäsukupolven sisältävänä talouden 
perusyksikkönä lopetettiin, mutta se toimii ja vaikuttaa yhä konfutselaisten oppien ja 
ideaalien mukaisena lähes kaikkialla Japanissa. Ien mukaan nuorempien tulee 
kunnioittaa vanhempiaan, naisten miehiään. Martinezin mukaan myös Kuzakissa ien 
käytänteet olivat yhä olemassa. Muualla Japanissa varsin yleinen kotitaloutta 
organisoiva dozoku- systeemi ei ollut kovinkaan yleinen Kuzakissa. 117  
 
Amojen uskontoelämään palataan tarkemmin luvussa 6. Ennen syvempää sukellusta 
amojen rituaaleihin on kuitenkin vuorossa työni teorian sekä metodin esittely. 
                                                 
115 Martinez 2004 56. 
116 Martinez 2004, 59. 
117 Martinez 2004, 74-75. 
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4.  TEOREETTINEN VIITEKEHYS 
 
Käyttämäni Robert N. McCauleyn ja E. Thomas Lawsonin rituaalisen muodon teoria 
kuuluu kognitiivisen uskonnontutkimuksen alaan. Kyseessä on uskonnollista toimintaa 
selittävä tutkimustapa, jossa uskonnollinen toiminta tulkitaan ja käännetään teorian 
vaatimalle kielelle. Kognitiivisen uskonnontutkimuksen pyrkimys on löytää ja 
paikallistaa ihmismielen universaaleja ja ylikulttuurisia toimintatapoja eli uskonnollisen 
toiminnan ylikulttuurisia kehyksiä.118  
 
 
4.1.  Kognitiivisen uskontotieteen synty 
 
Kognitiivisen uskontotieteen juuret ovat kognitiotieteessä, joka laajassa 
merkityksessään tutkii elävien organismien tiedonkäsittelyä ja vertaa sitä myös 
koneälyyn (AI).119 Klassisen kognitiotieteen alkuhistoria kietoutuu tekoälytutkimuksen, 
mielenfilosofian, kielitieteen ja psykologian tieteenalojen tutkimuksista esiin 
nousseisiin tarpeisiin. Kognitiivisen uskontotieteen, ja ylipäätään kognitiivisen 
kulttuurintutkimuksen varsinainen alku, juontuu Eleanor Roschin, Brent Berlinin ja Paul 
Kayn vuonna 1973 suorittamiin tutkimuksiin, joissa selviteltiin psykologisten 
havaintoprosessien kulttuurisidonnaisuutta. Tulokset osoittivat kulttuuristen käsitteiden 
ja ihmismielen mekanismien välillä olevan molemminpuolinen vaikutussuhde: mielen 
kognitiiviset rakenteet osallistuivat aktiivisesti havaintoprosessiin. Eleanor Rosch esitti, 
että inhimillisen kognition kapasiteetti ei riitä käsittelemään rajatonta määrää 
informaatiota kerrallaan ja näin syntyi mielen kategorisointia koskeva prototyyppi-
teoria. Prototyyppi-teorian mukaan informaatio jäsennetään selkeisiin kokonaisuuksiin 
prototyyppisten representaatioiden varaan, mutta jo 1970 -luvun puolivälissä huomattiin, 
että mekanismin on oltava monimutkaisempi. Teoria oli liikaa velkaa kieliopilliselle 
ajatukselle ja sen tilalle syntyi ajatus tiedon kontekstuaalisesta organisoinnista.120 
 
Roschin, Kayn ja Berlinin tutkimusten jälkeen ranskalainen antropologi Dan Sperber 
julkaisi 1975 kirjan Rethinking Symbolism, jossa Sperber asettui vastustamaan vallalla 
                                                 
118 Pyysiäinen 2002, 9; Lawson & McCauley 2002, x. 
119 AI= Artificial Intelligence  
120 -217; Rosch 1978. 
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ollutta geertziläistä kulttuuris-symbolistista koulukuntaa esittämällä, että ei ole olemassa 
 ja  näin kognitiivinen antropologia 
sai alkunsa. Myöhemmin 1990-lukua lähestyttäessä kognitiivisen uskontotieteen ala 
alkoi varsinaisesti nousta esille johtotähtenään antropologi Pascal Boyer, joka esitti 
1993 Dan Sperberin hengessä, ettei kognitiivinen antropologia ole kyennyt tuottamaan 
tyydyttävää selvitystä rituaalisen symboliikan kognitiivisista aspekteista.121 
 
 
4.2.  Uskonnon mieli 
  
Antropologi Pascal Boyer huomioi kolme uskonnolliselle toiminnalle tyypillistä ja 
universaalia piirrettä: ensinnäkin uskonnolliset käsitteet yhdistyvät voimakkaasti 
mielikuviin ja metaforiin, joiden tulkinnat voivat kuitenkin varioida tilanteesta toiseen. 
Toiseksi Boyer kysyi, miksi nämä universaalit ominaisuudet ovat niinkin voimakkaasti 
mieleen sitoutuneita ja helposti mielessä esiin nousevia? Ja kolmanneksi uskonnolliset 
käsitteet näyttävät kytkeytyvän varsin konkreettisiin tapahtumiin ja kerronnallisiin 
muistoihin, mutta jostain syystä niitä ei useinkaan kyetä muotoilemaan selkeiksi 
teorioiksi. Boyerin mukaan huomioitavana piirteenä on myös se, että mikä tahansa 
uskomus ei mene totena uskomuksena läpi eli tiedämme mikä kuuluu uskontoon, siispä 
uskonnonharjoittajalla on oltava etukäteen tietoa siitä mikä kuuluu uskontoon ja mikä ei. 
Mutta kysyttäessä uskonnollisten käsitteiden merkityksistä ovat vastaukset usein 
epävarmoja uskonnollisten ideoiden totuusarvon ja täsmällisen viittauksen suhteen; 
uskonnolliset käsitteet ovat myös kompleksisia ja ongelmallisia. Oleellista Boyerin 
mielestä on kuitenkin se, että mitään erillistä uskonnollisen kognition aluetta ei ole, 
vaan uskonto toimii tavallisten kognitiivisten toimintojen kautta.122 
 
Kognitiivisessa näkökulmassa ihmisen aivot asetetaan tutkimuksen keskiöön. Tutkimus 
tapahtuu pohjalta ylöspäin eli ilmiön selitystä haetaan mielen perustoimintojen 
toimintatapojen kautta; näkökulma ei kuitenkaan koe uskonnollisia ilmiöitä mitenkään 
epätavallisina, joiden pitäisi kadota tieteellisen rationaalisuuden lisääntyessä, kuten 
valistusajan tiedemiehet olettivat. Todd Tremlinin mukaan vasta 1990-luvulta lähtien on 
                                                 
121 Boyer1993b, 18-24; Ks. myös Boyer 2001.   
122 Boyer 2001,16-17. 
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pyritty identifioimaan uskonnollisten ideoiden syntymekanismien kausaalisia syitä, 
jotka perustuvat mielen toimintatapaan.123      
 
4.2.1.  Aivot tutkimuksen keskiöön  
 
Aivojen omaa kehityshistoriaa voidaan tarkastella evoluution näkökulmasta. On 
kuitenkin syytä huomioida, että niin aivojen kuin koko ihmislajin eloonjäämisen, 
selviytymisen ja kehittymisen kannalta olennaisin tekijä on ollut sosiaalinen 
yhteistoiminta. Scott Tremlin viittaa aivojen kehittymisen olevan jäljitettävissä 
luonnonvalinnan tapaan toimia:    
 
on returns once to basic principles - 
how natural selection works, and how it would have gone about sculpting 
the minds of our ancestors. The first principle is elementary: nervous 
systems, like all body parts, evolve because improvements enhance an 
animal
more than simple reflexes to succeed at the game of life, complex mental 
abilities bring other animals decided advantages. Brains enable active, 
voluntary behaviours rather than passive ones; a thinking animal can seek 
out food and avoid danger instead of waiting for them to come to it. 
Inevitably, by natural selection moved some trajectories of mental 
development in the direction of improved cognition over basic life support. 
As brains get better, so do their problem solving abilities and the benefits 
that accure to their owners. 124      
 
Niinpä evoluution kuluessa, sosiaalisen yhteistoiminnan myötä, ihmisen kognitio on 
muotoutunut erittäin monimutkaiseksi systeemiksi, jolla on erittäin hyvä kyky päätellä, 
mitä toiset lajitoverit aikovat tehdä ja miksi. Tämän asian käsitteleminen, muistaminen, 
sekä yhdistäminen eri lajitovereihin vaatii valtavaa muistivarastoa, mistä esimerkkeinä 
metsästyksen vaatima tavoitehakuisuus ja suunnittelu, erilaisten vaaratilanteiden 
ennakointi ja niistä oppiminen, strategiset ongelmat oman suvunjatkamisen suhteen, 
lajin sisäinen kilpailu sekä tosien ja epätosien väittäminen ratkaiseminen. 
Yhteistoiminta ja sosiaalisuus synnyttävät myös tarpeen olla selvillä lajitovereiden 
mentaalisista tiloista, joka myös osaksi selittää kaikkialla inhimillisen kulttuurin piirissä 
                                                 
123 Lawson 2006, xiii-xiv. (Tremlin esipuhe) 
124 Tremlin 2006, 55. 
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ilmiöt, lisääntyminen, rakastuminen, syntymä, kuolema ja sosiaalinen arvoasema 
kietoutuvat toisiinsa muodostaen kompleksisen ja moniulotteisen, kulttuuriksi 
 125 
 
Kuitenkin ennen kuin mieli kykenee päättelemään intuitiivisesti mikä on uskontoon 
kuuluvaa ja mikä ei, tarvitaan mielessä jo ennestään olevaa tietoa.  Kehityspsykologian 
kautta saatujen havaintojen kautta on selvinnyt, ettei lapsi vain assimiloi passiivisesti 
tietoa ympäristöstään, vaan käsittelee ja suodattaa informaatiota aktiivisesti pyrkien 
järjestelemään tietoa vertailemalla sitä jo mielessä oleviin samankaltaisiin tietoihin. 
Oleellista on myös huomioida, että aistinvaraisesti havaitusta informaatiosta mieli 
kykenee muodostamaan itse aistihavaintoa laajempia päätelmiä. Tästä päätelmiä ja 
johtopäätöksiä tuottavasta mielen toimintatavasta Boyer käyttää 
inferenssisysteemi  126 
 
Boyer havainnollistaa inferenssisysteemin toimintaa eli sitä miten mieleen 
muodostuvien uusien käsitteiden oletetaan syntyvän, rakentuvan ja varastoituvan 
muistiin: tässä hän tukeutuu teoriaan muistin tietoaineksen ensyklopedisesti 
järjestäytyneestä luonteesta. Kilpailevia mielen teorioita on useita, mutta Boyer itse 
muistuttaa oman teoriansa olevan hyvin abstrakti ja yksinkertaistettu malli mielen 
toiminnasta.127   
 
Normaaleissa arkipäivän tilanteissa ihminen tuottaa inferenssisysteemin avulla 
selityksiä asioiden luonteesta käyttäen saatavilla olevaa informaatiota yhdistellen sitä jo 
mielessä olevaan, asiaan liittyvään tietoon. Tietoa muokataan jatkuvasti aktiivisesti 
paremmin asioiden luonnetta selittäväksi, pyrkimyksenä mahdollistaa sellaisen 
kontekstin tuottaminen, joka tekee ilmiöstä vähemmän yllätyksellisen kuin aikaisemmin, 
ja sovittaa se paremmin mielessä olevaan käsitykseen asioiden yleisestä järjestyksestä ja 
luonteesta.  
 
                                                 
125 Boyer 2001: 122. 
126 Boyer 2001: 40-41; Tremlin 2006.  
127 Boyer 2001, 57-59.  
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Tämän tapahtumaketjun, siis prosessin, luonne on tiedostamaton ja hyvin 
automatisoitunut, sillä emme yleensä havaitse tietoisesti ajatteluprosessejamme. 
Aistimme toimivat koko ajan ja mielemme valikoi niiden aistimasta informaatiosta 
oleellisen kaiken mu
kykenemme suuntaamaan huomiomme siihen. Kognitiivisen toiminnan yksi 
perusulottuvuus on prosessien samanaikainen toiminta mielen eri tasoilla. Hyvin 
abstraktina ja metaforisena vertauksena ajateltuna mielemme muodostaa eräänlaisen 
koko ajan pyörivän pallon tai pyörän (wheels within wheels), jonka sisällä pyörii 
ta tietoinen havaintomme kykenee 
tarkastelemaan vain tapahtuman ulkopintaa, siis uloimman pallon tai pyörän liikettä.128  
 
Boyer on erotellut neljä mielen toimintaa havainnollistavaa peruskäsitettä, joita ovat: 
 
i) Päätelmä (inference) 
ii) Oletuspäätelmä (default inference) 
iii) Odotukset  (expectations) 
iv) Ontologiset kategoriat (ontological category) 
 
Nämä toimivat siten, että päätelmä (i) on mielen kyky muodostaa johtopäätöksiä 
uudesta havainnosta mielen aiemmin prosessoimien havaintojen perusteella. 
Oletuspäätelmä (ii) on päätelmä, joka on epätäydellisistä havainnoista aiemman tiedon 
pohjalta muodostettu, ja joka saattaa sisältää ristiriitaista informaatiota. Odotukset (iii) 
eli ajattelun futuuri on mahdollinen, koska päätelmällä on aina odotusarvoa. 
Ontologinen kategoria (iv) sisältää tietoa aistein havaitusta maailmasta, ja on näistä 
neljästä kategoriasta tärkein, koska se sisältää päättelemisen avulla rakennettuja ja 
jäsenneltyjä ilmiöiden luokkia. Ontologinen kategoria sisältää siis tietoa maailman 
luonteesta eräänlaisina miniteorioina (skeemat, skriptit) Esimerkiksi nähtyämme yhden 
kirahvin sisäelimet oletamme yleistäen samanlaisuuden perusteella päättelemällä, että 
kaikilla kirahveilla on samanlaiset sisäelimet. Erotamme myös kirahvit omaksi eläinten 
                                                 
128 Boyer 2001, 101-106.   
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kategoriassa olevaksi kirahvien lajiksi esimerkiksi kirahvin kaulan pituuden tai 
vaikkapa värityksen perusteella.129  
 
4.2.2.  Ympäristö ja kulttuuri 
 
Boyerin mukaan Inhimillistä käyttäytymistä selitettäessä tai kuvailtaessa on otettava 
huomioon myös ympäröivien olosuhteiden tarjoama tieto. Boyer esittää käytettäväksi 
biologiasta lainattua nissin (niche) eli eliön ekologisen lokeron käsitettä: nissi on 
käytännössä tutkittavan ihmisen tai ihmisyhteisön elinympäristö. Kognitiivinen nissi 
(cognitive niche) voi käytännössä olla tietty kaupungin kortteli asioineen ja 
tapahtumineen tai vaikka alue viidakkoa Ecuadorissa tai Kuzakin amakylä.130 
 
Yleisesti kulttuuri -käsitettä käytetään erittäin laajasti käsittelemään lähes kaikkea 
ihmisen toimintaa lukuun ottamatta puhtaasti biologisia toimintoja. Näin laajassa 
merkityksessä käsitteen arvo tutkimuksen työvälineenä katoaa tai ainakin himmenee. 
Boyer muistuttaa, että kulttuuri ei ole millään muotoa itsenäinen, kulttuurin jäsenistä 
riippumaton toimija, vaan poliittisesti määräytyvä käsite, joka saa merkityksensä vain ja 
ainoastaan ihmisten mielissä. Ihmisten kommunikoidessa toistensa kanssa mukana 
välittyy erilaisia arvoja ja odotuksia: kulttuuri -sanalla on mahdollista erotella erilaiset 
ihmisryhmät toisistaan ja laajemmassa muodossaan käsitteestä saattaa tulla myös vallan 
ja alistamisen väline, jolla selitetään paljon, mutta jota itseään ei selitetä.131 
 
Kulttuurin käsitteelle, kuten myös monille muille sisälleen paljon toimintaa 
rvetta.  Boyer esittää 
vertailevien ja erottelevien käsitteiden olemassaolon syyksi yksinkertaisesti ihmisen 
mielen taipumuksen vertailla havaintoja erilaisuuksien kautta lajitellen niitä 
samanlaisten piirteiden ja ominaisuuksien mukaan. Kuitenkin luokittelu on mielemme 
tekemää ja kyseisen mielensisäisen representaation ulkopuolella - siis todellisuudessa - 
ei aina välttämättä ole luonnollista, mielen luokituksen mukaisesti jakautuvaa maailmaa 
todellisuuden 
                                                 
129 Boyer 2001, 60-62; Tremlin 70-71. 
130 Boyer 2001: 120-122.   
131 Boyer 2001, 120. 
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näkökulmasta.132  
 
Työni ja yleisemmin koko etnografisen tutkimuksen ja tieteen tekemisen kannalta 
perusongelma liittyy kysymykseen ihmisten välisestä kommunikaatiosta ja sen kyvystä 
tavoittaa yhteinen merkitys tutkittaville asioille ja ilmiöille. Boyer esittää, että 
kommunikoidessaan toistensa kanssa ihmiset kohtaavat jatkuvasti erilaisin ajatuksin ja 
arvoin varustettuja yksilöitä, jolloin kommunikaatiotapahtumassa eri osapuolien omat 
ajatukset joutuvat kyseenalaisiksi ja vertailun alle. Tämän prosessin tuloksena ihmiset 
yleensä muuttavat, säilyttävät tai hylkäävät jo aiemmat tapansa ajatella. Boyerille 
kulttuuria on nimenomaan näiden ihmisten välisten kohtaamisten tuloksena syntyvät 
ilmiöt.133  
 
Boyerin mukaan sama havainto eri havaitsijoiden välillä vertailtaessa saattaa tuottaa 
hyvinkin erilaisia ja monimuotoisia päätelmiä: inferenssisysteemi kietoutuu siis lähes 
kaikkeen inhimilliseen toimintaan. Tutkimuksen ja inhimillisen kommunikaation 
toimivuuden kannalta on kuitenkin mahdollista löytää jotain yhteneväisyyksiä ihmisten 
havaintojen ja niistä muodostuneiden representaatioiden välillä. Dan Sperber 134  on 
esittänyt mallin tiedosta eräänlaisena flunssan kaltaisena epidemiana: malli toimii siten, 
että tieto leviää kuten infektio flunssatartuntana populaatiossa. Kulttuuriin sovellettuna 
tietoa, siis epidemiaa esiintyy, kun ryhmä yksilöitä osoittaa tai ilmaisee samanlaisia 
oireita. Uskonnon selittäminen on Boyerin näkemyksen mukaan Sperberin epidemia 
hypoteesia lainaten uskonnollisten mentaalisten epidemioiden selittämistä ja tutkimista.  
Mielessämme on oma ontologinen kategoria uskontoon kuuluville asioille, jonka avulla 
voimme päättää siitä mitä uskontoon kuuluu ja mitä ei.135 
 
Sperber esittää myös, etteivät kaikki representaatiot monistu ihmisten välisessä 
kommunikaatiossa, mutta jostain syystä joillain näistä representaatioista on 
ominaisuuksia, joka tekee ne jollain tavoin tarttuvammiksi. Sperber erottelee yksilön 
mielen representaatiot sisäisiin ja julkisiin representaatioihin. Sperberin näkemyksen 
kautta nousee kuitenkin esiin ongelma julkisten ja yksityisten representaatioiden 
                                                 
132 Boyer 2001, 36. 
133 Boyer 2001, 37. 
134 Sperber 1996. 
135 Boyer 2001, 46-47.   
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keskinäisten suhteiden laadusta, koska muuntelun määrä, laatu ja kaikkien niiden 
välisten yksityisten ja julkisten suhteiden erotteleminen on käytännössä varsin 
vaikeata. 136  Sperberin teesit ovat nostaneet esille uusia kysymyksiä, joista etenkin 
kognitiivisen uskontotieteen kannalta on osoittautunut tärkeäksi selvittää, kuinka 
kulttuurisessa välittymisessä hyväksi uskonnolliset katsotut representaatiot valikoituvat 
ja siirtyvät eteenpäin.   
 
4.2.3. Uskonnon mielen toimintatapa  
 
Miten sitten mieli toimii prosessoitaessa yliluonnollista tai uskonnollista ilmiötä ja 
miten uskonnollinen ontologinen kategoria vaikuttaa asiassa? Otsikko viittaa ikään kuin 
uskonnollisen ajattelun toimintatapoja voidaan vertailla ylemmällä abstraktiotasolla 
puhuen Täytyy muistaa, että se, miten informaatio muuttuu 
in 
ajatus on, että uskonnolliset representaatiot toimivat vahingoittaen tai aiheuttaen 
epäjärjestystä tietyille ontologisen kategorian luonnollisille odotuksille tarjoten samalla 
uudenlaista informaatiota tilalle. Uskonnollinen ilmiö siis rikkoo mielen ontologisten 
peruskäsitteiden rajoja, joka tapahtuu siten, että prosessissa kategorioiden 
ominaisuuksia sekoittuu keskenään poikkeavalla tavalla ja juuri ajattelun intuitio 
havaitsee näitä poikkeuksia ja pyrkii yhdistämään niitä uskonnolliseen ilmiöön 
sopivaksi. On myös mahdollista, että rikkomus tai poikkeama on liian raju tai väärä, 
jolloin mieli hylkää sen kokonaan.137  
 
Uskontotieteilijä Ilkka Pyysiäisen mukaan uskonnolle ja uskontoa kokevalle henkilölle 
yhteisöllistä symboliikkaa merkityksellisempää ovat arkiodotusten vastaiset toimijat eli 
intuition vastaiset agentit: niissä yhdistyvät arkiodotusten mukainen toiminta (esim. 
pelko) ja intuitionvastaiset skeemat (esim. läpi seinien liikkuva aave). Oleellista on se, 
että uskonnollisissa representaatioissa nämä sekoittuvat tuottaen merkittävän 
voimakkaita ja mieleenpainuvia mielikuvia ja tunteita; ne myös monistuvat eli siirtyvät 
kulttuurisessa vuorovaikutuksessa eteenpäin erittäin tehokkaasti. Uskonnolliset 
symbolijärjestelmät eivät voi olla ihmisen ajattelumekanismeista riippumattomia 
                                                 
136 Sperber 1975, 122-124. Ks. Hyytiäinen 2008. 
137 Boyer 2001: 62. 
 50 
objekteja. Kulttuuri ei siis ole objekti eikä fyysinen omalakinen tila tai tapahtuma, vaan 
metaforinen nimitys mentaalisten ja julkisten representaatioiden tihentymälle. 138 
 
 
4.3.  Selitys vs. tulkinta 
 
Vastavetona kulttuurin ja uskonnon suhteellisuutta painottava relativistinen näkemys 
vastustaa näiden ilmiöiden taustalla vaikuttavien ihmismielen tekijöiden asettamista 
tutkimuksen keskiöön. Kulttuuria ei haluta paikallistaa ihmismieleen vaan kulttuurin 
tutkimus nähdään enemmän kirjallisuuden tutkimuksen kaltaisena tulkintana kuin 
luonnontieteelliselle tutkimusotteelle tyypillisenä selittävänä toimintana. 
Kulttuurirelativistinen keskustelu sai myös käänteen kun Sperber julkaisi 1975 
Rethinking Symbolism kirjan, jossa hän kritisoi Geertzin edustamaa symbolistista 
koulukuntaa. Sperber esitti, ettei ole olemassa mitään sellaista erillistä asioiden luokkaa 
kuin 
toimintatavaksi, joka tapahtuu mielessä lähes tauotta muistin verratessa tietoja erilaisiin 
ärsykeinformaatiohin.139  
 
Myös antropologi Vincent Crapanzano vastustaa Geertzin näkemystä: emme voi lukea 
itse torjunut tämän kritiikin viitaten esimerkiksi reduktionismiin tai esittäjien omiin 
ideologisiin projekteihin. Ilkka Ruohonen  ja Teuvo Laitila huomioivat, että kyseisen 
väittelyn taustalla vaikuttaa osapuolten erilainen käsitys siitä mitä on kulttuuri. Geertz 
puhuu kirjassaan The Interpretation of Cultures (1973) kulttuureista monikossa: 
jokaisella yhteisöllä on näin omat kulttuurinsa. Ongelmana tässä on se, että Geertz ei 
näe kulttuurin viime kädessä sijaitsevan ihmisen mielessä, vaan kulttuuri on jotain, joka 
näkyy julkisissa symboleissa. Näin ollen Geertz itse asettaa mentaaliset tapahtumat ja 
: hänelle symboli on havaittava, näkyvä, mikä 
tahansa objekti tai toiminta, tapahtuma tai suhde, joka toimii mielikuvan välittäjänä. 
Kulttuuri on siis julkinen, koska merkitykset ovat julkisia. Geertz painottaa kulttuurin 
eetosta eli kaikkia niitä kokemuksellisia ja asenteellisia ulottuvuuksia ja merkityksiä, 
                                                 
138 Pyysiäinen 2001, 25-53, 135; Boyer 2001; 1994; Sperber 1996.  
139  Sperber 1975, 18-23. 
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joita ihmiset itse antavat elämälleen. Symbolit sisältävät näin asioiden merkitykset: 
Geertzille kulttuuri ei voi koostua psykologisista struktuureista.140  
 
Glifford Geertzin tulkitsevan antropologian ja kognitiivisen antropologian ero ei Ilkka 
Ruohosen ja Teuvo Laitilan mielestä ole todellisuudessa kovinkaan suuri. Ero 
kulminoituu kysymyksessä yksityisten merkitysten merkityksestä: Geertzin malli ei 
hänelle yksityinen on jotain kulttuuriin kuulumatonta ja näin merkityksetöntä. 
Yhdistävänä piirteenä voidaan katsoa olevan ihmisten näkeminen aktiivisina toimijoina. 
Kuitenkin halu ymmärtää (tulkita) että luoda kulttuuriteoriaa (selittävät mallit) 
synnyttää jännitteen, jota lienee mahdotonta purkaa: toisin sanoen tulkinta ja yleistävä, 
selittävä teoria kehittyvät koko ajan toisiinsa kietoutuneina. Huomion arvoista on se, 
että mitä yleisempi teoreettinen pelkistys sitä suurempi on myös jännite. Tai vice versa 
mitä enemmän tulkinta on sidottu tulkintojen moninaisuuteen, sitä vähäisemmäksi jää 
sen yleinen pätevyys. Näin siis teoriaa ei saa eristää tai abstrahoida tutkimuksessa, vaan 
sen tulee tulla esille: Geertzin mallin mukaan ei siis edes kannattaisi yrittää kehitellä 
kulttuurisen tulkinnan yleistä teoriaa, koska hänelle tutkimuksen tarkoitus on toisaalla, 
tulkinnassa.141  
 
Itseäni kiinnostaa kyseisen jännitteen ratkaiseminen rakentavalla tavalla, molempien 
näkökulmien parasta antia kunnioittaen, mutta se lienee mahdoton tehtävä ainakin näin 
pro gradun puitteissa. Evolutiivisen perspektiivin kautta ihminen on lajina kuitenkin 
tutkimusote saattaisi löytää tiety
tieteen päätehtäväksi määritellään kokemuksen jakaminen, ei siitä ole juurikaan avuksi. 
Voisiko näitä näkökulmia mitenkään yhdistää? Voisiko kulttuurianalyysi sittenkin 
 tuottaa kattavan analyysin? Asia lienee aina pohtimisen 
arvoinen, vaikka ratkaisua ei syntyisikään.  
 
 
                                                 
140  Ruohonen & Laitila 1994, 123- 127; ks myös Englund 1994, 206-214, sekä Geertz 1973, 124-130 ja   
       Ortner 1984,129. 
141 Ruohonen & Laitila 1994, 127- 130. 
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5.  METODINA RITUAALITUTKIMUS 
 
5.1. Mikä on rituaali? 
 
Yleisesti rituaalilla tarkoitetaan uskonnollisen toimituksen tai muun juhlamenon jollain 
tavoin vakiintunutta suoritustapaa, kun taas arkikielessä mitä tahansa toistuvaa tekoa 
saatetaan sanoa rituaaliksi. Oleellista rituaaliselle toiminnalle muusta sosiaalisesta 
toiminnasta poiketen on, että siitä näyttää puuttuvat välitön, suora kommunikaatio tai 
suora, tiedostettu asiaan vaikuttamisen intressi tai tavoite. Epäsuorasta 
kommunikaatiosta huolimatta rituaalit ovat olemassa ja ne koetaan tärkeiksi. 
Kysyttäessä voisiko tietyn rituaalin poistaa tai lopettaa, koetaan se mahdottomaksi 
ajatukseksi. 142  Tästä herää kysymys: miksi näin? Mitä tarkoitusta rituaali palvelee 
yhteisön elämässä, jos sitä ei aina edes huomata, tiedosteta tai osata eksplikoida?  
 
Social and cultural theorists have long struggled with the problem of how to 
characterize the types of knowledge involved in the performance of rituals. 
Eighteenth- and nineteenth-century scholars of religion mostly envisaged 
ritual as an enactment of conciously formulated rules, transmitted 
verbally.143  
 
Antropologi Harvey Whitehouse nostaa tällä esiin tutkijoiden ongelmia yrittää löytää 
rituaaliselle toiminalle sopivaa teoreettista näkökulmaa, joka kuvaisi parhaiten itse 
toiminnan sisältämiä kognitioita. Mikäli rituaalia lähestytään yhteisöllisen näkökulman 
kautta, niin keskeisen kysymyksen katsotaan jakaantuvan kahtaalle: onko rituaalin 
merkitys itse rituaalissa ja siihen osallistumisessa vai rituaalin sisältämässä toiminnassa? 
Mikä kohta, sisältö tai kokemus on se, joka tekee rituaalista niin tärkeän ja 
mielenkiintoisen, että sitä aletaan toistaa? Onko se mahdollisesti jotain informaatiota, 
jota rituaalissa välitetään ja joka vaikuttaa ihmisen elämään ehkä laajemminkin, ja onko 
tuo informaatio luonteeltaan selittävää, avautuvatko selitykset suoraan vai ovatko ne 
mahdollisesti sanoin ilmaistavan käsitteellisen tuolla puolen emootioiden ja tunteiden 
maailmassa?144 
 
                                                 
142 Lawson & McCauley 2002, 1-4; Bell 1997, 1, 254-259; Grimes 1995, xxiv. 
143 Whitehouse 2002, 133. 
144 Bell 1997, 259-267; Whitehouse 133-134; Anttonen 2002, 15.   
 53 
5.2.  Rituaalitutkimuksen lähihistoriaa 
 
Talal Asad  on tutkinut rituaali-sanalle annettuja merkityksiä Encyclopedia Britannican 
eri aikakausien julkaisuista. Sarjan ensimmäisessä julkaisussa vuodelta 1771 löytyy 
lyhyt artikkeli riiteistä ja rituaaleista, kun taas vuoden 1910 painoksessa ei ollut yhtä 
laajaa kuvausta vaan pikemminkin yhden rituaalin kuvaus. Asadin huomio kohdistui 
siihen, että rituaali on ymmärretty eri tavoin eri aikoina. 145  Esimerkiksi 
uskontopsykologi Nils G. Holm erottaa rituaalin ja riitin toisistaan siten, että riitti on 
synonyymi suoritettavalle toiminnalle, joka on jollain tavoin formaali ja ennalta 
määritelty ja jonka voi suorittaa niin yksilö kuin yhteisö. Rituaali on taas Holmin 
mukaan piirteiltään riittiä formaalisempi ja sisältää enemmän toistuvaa kehollista ja 
symbolista toimintaa, mikä suoritetaan yleensä tietyssä asiaan kuuluvassa, pyhyyden 
merkityksiä sisältävässä paikassa. 146 
 
Catherine Bell asettaa otsakkeen neofunktionaalinen systeemianalyysi (neofunctional 
system analyses)147 alle useita 1900-luvun rituaalitutkijoita, joilla on ollut suuri vaikutus 
myöhempään kognitiiviseen rituaalitutkimukseen. Neofunktiolla Bell viittaa 
pyrkimykseen kuvailla tai integroida samanaikaisesti useampia kulttuurisia systeemeitä 
yhden teorian puitteisiin. Termillä funktio ei viitata suoranaisesti funktionalistiseen 
tutkimusperinteeseen, vaan Bellin käsite kattaa väljästi 1900-luvulla syntyneitä 
tutkimusnäkökulmia kuten ekologinen, etnologinen, biogeneettinen ja psykologinen 
suuntaus. Yksi merkittävimmistä on Roy A. Rappaportin 1968 julkaisema, radikaalisti 
uusia näkökulmia rituaalitutkimukseen tuonut Uuden Guinean heimoja käsittelevä 
tutkielma Pigs for the Ancestors. Rappaport toi tutkimuksen piiriin mukaan yhteisöä 
ympäröivän luonnon resursseineen. Rituaali asettui näin osaksi huomattavasti laajempaa 
kulttuurista ekosysteemiä laajentaen kontekstia vain uskonnon ja yhteisön tasolta niitä 
ympäröiviin materialisiin resursseihin. Rappaportille rituaalin epäinstrumentaalinen 
luonne viittasi rituaalin kommunikatiiviseen luonteeseen.148  
 
                                                 
145 Asad 1993, 56-62;  Bell 1997, 259; Holm 2003, 70. 
146 Holm 2003, 70. 
147 Bell 1997, 29-33. 
148 Bell 1997, 29. Ks. Rappaport 1968. 
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Samoihin aikoihin Rappaportin teoksen kanssa Victor Turner julkaisi teoksensa The 
Ritual Process (1969), jossa paneuduttiin sangen syvällisesti rituaalisten tilojen 
luonteeseen149. Turnerin mielestä mikään varhaisempi tieteellinen yritys ei ole pystynyt 
paikallistamaan rituaalisten tilojen liminaalisuutta, sillä ne olivat vain teorioita paperilla 
ja oikea rituaali tapahtui aina jossain kentällä. Turner jakoi rituaalin kolmeen vaiheeseen: 
erotukseen, eristykseen ja takaisin liittämiseen. Turnerin mukaan rituaalin keskivaihe on 
juuri tämä liminaalisuus. Turnerin mielestä sieltä nousee esiin jotain merkittävää, jotain 
joka muuttaa, kääntää ja sekoittaa yhteisön totutut järjestelmät ja lait: tila missä 
kohdataan henkiolentoja ja communitas. Turnerin communitas ja liminaalisuus 
käsitteiden tulkinnasta käydään yhä keskustelua, mutta oleellista kuitenkin on 
huomioida se, että Turnerin mukaan rituaalinen toiminta lujitti kuitenkin aina loputtuaan 
sosiaalista järjestystä. Turner tuntui omassa teoriassaan järjestäneen perusteellisemmin 
alun perin Arnold van Gennepin esittämän kolmijaon.150  
 
Antropologi ja kommunikaatioteoreetikko Gregory Batesonin 1936 julkaisema Naven151 
on myös osoittautunut uraauurtavaksi rituaalitutkimuksen ja ihmistieteiden käsitteistön 
ongelmallisuuden selvittelyssä. Bateson testasi ja reflektoi työssään omaa 
metodologiaansa ja antropologisen funktionaalisen koulukunnan oppilaana hän myös 
pohti tapoja kuinka kulttuuria voitaisiin jäsentää. Batesonin työn yksi merkittävimmistä 
fallacy of misplaced concreteness) 152 , jolla viitataan taipumukseemme 
abstraktien asioiden esineellistämiselle.153   
 
 
 
 
 
                                                 
149 Turnerin työn taustalla vaikutti Arnold van Gennepin teoria rituaalin kolmitasoisesta rakenteesta,       
      kuten myös Durkheimin ajattelu. 
150 Turner 2007, 7-8;  Bell 1997, 40. 
151 Bateson 1976 (1936).  
152 Esimerkkeinä väärin asetetun konkreettisuuden harhasta käsitys, että kulttuuri vaikuttaa uskontoon tai  
      yhteiskunta tekee jollekin jotain on virheellinen, koska abstraktio, jolla ei ole omaa tahtoa, asetetaan  
      kausaaliseksi vaikuttajaksi. Ks.Ketola 1998, 145; Bateson 2000. 
153 Ketola 1998, 145. 
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5.3.   Lawson & McCauley: rituaalin kompetenssiteoria 
 
Rituaalitutkimuksen alalla alkoi tapahtua kognitiivisen näkökulman nostaessa uusia 
näkökulmia esille: rituaalin kokijan mielen prosessien mallintaminen ja peilaaminen 
suhteessa muuhun yhteisölliseen toimintaan huomattiin erittäin mielenkiintoiseksi ja 
tästä innostuivat myös filosofi Robert N. McCauley ja uskontotieteilijä E. Thomas 
Lawson. Heidän kiinnostuksensa kohdistui rituaalisten representaatioiden olemusten 
mallintamiseen. Taustalla vaikuttivat Dan Sperberin ajatukset ja vuonna 1990 he 
julkaisivat kirjan Rethinking religion: Connecting Cognition and Culture. Lawson ja 
McCauley esittävät, että uskonnollisista rituaaleista voidaan löytää jotain yleisiä ja 
ylikulttuurisia rakenteita, mutta he lähestyivät asiaa Sperberistä poiketen esittäen, että 
Sperberin teorian heikkous on siinä, että se hahmottelee kognition kausaalisten ketjujen 
piileviä vaikutusmekanismeja, mutta ei selitä mistä kognition tuottamien toimintojen 
varioiminen eli hajonta johtuu. Kysymyksen ydin kietoutuu siihen, miksi 
ylikulttuurisesti vertailtaessa ihmisiltä löytyy hyvin erilaisia tapoja toimia vaikka 
ihmisten aivot ovat lajityypillisellä tasolla samanlaiset? Kysymys sivuaa myös vanhaa 
nature versus nurture debattia, jota etenkin psykologian tieteenalan parissa on käyty 
välillä hyvinkin voimakkaasti.154  
 
Lawsonin ja McCauleyn vuonna 1990 esittämää rituaaliteoriaa kutsutaan yleisesti 
rituaalin kompetenssiteoriaksi (theory of ritual competency). Teoriaa voidaan kutsua 
myös kolmen profiilin ja kahden tyypin teoriaksi tai yksinkertaisesti rituaalin muodon 
teoriaksi. Teorian nimi viittaa teorian olettamaan siitä, että rituaaliin osallistujilla on 
oltava rituaalia edeltävää tietoa oikeanlaatuisen rituaalin sisältämien tapahtumien 
sisällöstä, järjestyksestä ja muodosta. Rituaalin on siis tuotettava kompetenssia näille 
etukäteisodotuksille: rituaalin on oltava pätevä.  Teoria on saanut vaikutteita Noam 
Chomskyn kielitieteen alaan lukeutuvasta generatiivisen kielitieteen teoriasta.155 Siinä 
missä Chomsky etsii kielentuottamisen universaaleja, mielensisäisiä ja synnynnäisiä 
perusrakenteita, Lawson ja McCauley etsivät analogisesti vastaavan kaltaisia uskonnon 
mielensisäisiä perusrakenteita. Lawsonin ja McCauleyn teoria ei kuitenkaan koostu 
minkään kieliopin elementeistä eikä huomioi mitään luonnollisen kielen elementtejä. 
                                                 
154 Lawson & McCauley 2002, 40-41; Atran 242, 291-292; Boyer 2001, 258-261. 
155 Lawson & McCauley 1990, 62-63. 
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Teorioiden vertaus on puhtaasti analoginen: molemmat ovat kulttuuria tutkivia, mutta 
niiden kohde ja lopputulos on täysin erilainen.156   
 
Itsestään selvää tai kiistatonta ei myöskään ole se, että rituaalin katsotaan olevan 
toimintaa, koska rituaalin voidaan katsoa sulkevan sisäänsä hiljaisiakin hetkiä. Niinpä 
teorian yksi perustehtävä on, että se kykenee vertailemaan ja erottamaan nimenomaan 
rituaalille tyypilliset tapahtumat ja toiminnot muista toiminnoista. Tämä kuitenkin 
edellyttää sitä, että rituaaliseen toimintaan liittyvät representaatiot ovat universaaleja eli 
meillä kaikilla on rituaaliseen toimintaan liittyviä representaatioita merkityksineen. 157 
 
Lawsonin ja McCauleyn teorian tavoite on esittää rituaalissa tapahtuvat mielensisäiset 
kognitiiviset prosessit ja niiden synnyttämien sisäisten ja julkisten representaatioiden 
tapahtumat niin, että niistä olisi mahdollista muodostaa empiirisesti todennettava malli 
pätevästä rituaalisesta toiminnasta. Teorian mukaan uskonnollinen rituaali voidaan 
määritellä 
looginen kohde ja jossa viitataan kulttuurisesti sovitun yli-inhimillisen agentin tekoihin 
jossakin kohtaa yleistä rakennekuvausta. 158   
 
Rituaalin kompetenssiteorian neljä hypoteesia ovat seuraavat:159 
 
1. Rituaaliin osallistujien on kysyttäessä kyettävä erottelemaan uskonnollisen 
rituaalin tapahtumat muusta uskonnollisesta toiminnasta teorian olettamien 
universaalien sisältöjen puitteissa. 
2. Teoria testaa sekä olemassaolevien että mahdollisten rituaalien rakennetta, muotoa, 
ja suhteellista merkitystä uskonnollisessa systeemissä vertaamalla teorian 
väittämiä osallistujien intuitioon. 
3. Teoria mahdollistaa tarkan ennustamisen sen suhteen milloin rituaali tarvitsee 
toistamista, koska rituaalien roolien vaihtaminen tai korvaaminen on mahdollista 
ja milloin rituaalin toimintojen järjestystä on sallittua muuttaa.  
                                                 
156 McCauley, Lawson 1990: 4; 2002, ix, 28, 40-41; Atran 2002 291-292.  
157 McCauley, Lawson 1990 , 84.   
158 Lawson & McCauley 1990, 176. Suomennos Rikala, 2008 , 252. 
159 Lawson & McCauley 1990, 176. 
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4. Teorian tulisi kyetä ennustamaan ja mallintamaan seurauksia vertailemalla 
uskonnollisen skisman tai ristiriidan aikana esiintuotuja uskonnollisesta 
identiteetistä kertovia ilmauksia koko uskonnollisen systeemin identiteetti 
malleihin. 
       
Lawsonin ja McCauleyn teoriassa ydinhuomio kohdistetaan siihen hetkeen monesti 
hyvinkin pitkäkestoisessa erilaisten toimintojen ketjussa, missä osallistuja kohtaa 
yliluonnollisen. Kyseistä ydinhetkeä voisi verrata Turnerin määrittelemään 
liminaalisuuden tilaan, eräänlaiseen rituaalin keskikohtaan, tai hetkeen, missä kohdataan 
se jokin joka kääntää, muuttaa ja yhdistää kaiken. Itse teorian kielellä rituaaleja ovat 
kaikki ne toiminnot, joissa agentti tekee ilman välinettä, suoraan, jotain toiminnan 
kohteelle eli patientille, tai agentti tekee patientille välillisesti jotain jollakin välineellä. 
Purkamalla rituaali näin sa on mahdollista selittää mitä kautta 
intuition vastainen agentti liittyy näihin rakenteisiin. Rituaalisen toiminnan dynaamiikka 
ja rituaalin muodon perusta muodostuu agentin kausaalisen roolin kautta.160  
 
Teorian keskeinen väite on, että mikäli rituaali ei täytä pätevyyden eli kompetenssin 
vaatimusta se ei välttämättä toistu yhteisön elämässä, joten se katoaa tai muuttuu.161 
Tämänkaltaisia kadonneita kertaluonteisia tai yksin suoritettavia rituaalin muotoja 
esiintyy ja niitä voidaan, kuten Nils G. Holm ehdottaa, kutsua esimerkiksi riiteiksi asian 
selkiyttämiseksi. Rituaali tai riitti voidaan siis myös suorittaa yksin, mutta rajaan tässä 
yhteydessä työni koskemaan yhteisöllisiä rituaaleja. Rituaali ei itsenäisesti elä ja jatkaa 
toimintaansa suorittajien ulkopuolella vaan rituaalin toiminnan logiikan alku ja 
päätepiste on viimekädessä ihmismielen kognitiivisissa rakenteissa, mutta itse rituaali 
on yleensä yhteinen, eli sosiaalinen tapahtuma. Teorian pyrkimys on paikallistaa 
rituaalien erilaiset empiirisesti havaittavat variaatiot jolloin kaikki mahdolliset 
rituaalisten toimintamallien logiikoiden määrät ovat rajallisia: näin rituaalisen 
toiminnan taustalla on oltava jotain universaaleja ylikulttuurisia tekijöitä.162  
 
Toisaalta täytyy myös huomioida, että tutkittaessa rituaalia irrallaan yhteisön koko 
elämän kokonaisuudesta johtopäätösten tekeminen saattaa olla harhaan johtavaa. 
                                                 
160 Lawson & McCauley 1990, 87. 
161  Lawson & McCauley 2002, 8-10, 35-37.   
162  Lawson & McCauley 2002, 1-30. 
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Hankala kysymys liittyy siihen kuinka erilaiset rituaalit liittyvät toisiinsa ja koko 
uskonnolliseen elämään: onko yhden rituaalin kautta mahdollista kurkistaa ja saada 
esille piirteitä koko yhteisön uskonnollisen toiminnan kokonaisuudesta vai onko tutkijan 
kuvattava kaikki yhteisön rituaalit?  
 
Lawsonin ja McCauleyn teoria rakentuu kolmesta varioivasta elementistä ja niiden 
suhteista, joten teorian selitysvoima voi päteä hyvin kokonaisvaltaisesti. Rituaali on 
kuitenkin aina aktiivista toimintaa, joka tosin voi sulkea sisäänsä passiivisia hetkiä ja 
paljon näkymättömiä tuntemuksia, jotka eivät välttämättä välity tai nouse esille tämän 
teorian puitteissa. Emootiot astuvat teoriaan lähinnä aistikylläisyyden käsitteen kautta ja 
ne ovat saaneet jatkuvasti painoarvoa yhä enemmän, koska niiden kautta on yhteys 
rituaalin tapahtumien muistettavuuteen.163  
 
Teorian mukaan meillä on oltava etukäteistietoa pätevän rituaalin rakenteesta: 
rituaaleilla on oltava jonkinlainen 
toiminta etenee. Rituaalien kommunikatiivista luonnetta painottavien näkemysten 
mukaan itse näkyvä toiminta ei ole syy rituaaliin osallistumiselle, vaan rituaalin kätketyt 
ja piilevät, epäsuorasti avautuvat merkitykset muodostavat todellisten syy-suhteiden 
verkoston. Rituaalin pätevyys on enemmän rituaalin muotorakenteissa kuin teologisissa 
seikoissa: päteviksi havaittujen toimijoiden tulee suorittaa päteviä toimia päteville 
kohteille oikeanlaatuisilla välineillä eli instrumenteilla.164 
 
Lawson & McCauley esittivät vuonna 1990 kaavionmuotoisen mallin rituaalin 
näkymättömän käsikirjoituksen aukipurkamisesta:  tämä  malli tai rakenteellinen 
purkaminen tuottaa erilaisia kaavioita, joiden perusteella yliluonnollisen, intuition 
vastaisen agentin paikka muiden toimintojen joukossa selkiytyy ja kaava osoittaa myös, 
että liittymisessä on selkeä logiikka. Käytännössä mallinnus tapahtuu etenemällä 
laajemmasta rituaalin kokonaisuudesta pienempiin osa-alueisiin. Purkaminen voi jatkua 
niin kauan kun rituaalin loogiset päätepisteet on tavoitettu. 165   
 
                                                 
163 Lawson & McCauley, 2002, 38-43, 101-104. 
164 Lawson & McCauley 2002, 4-6, 30-37. 
165 Lawson & McCauley 1990, 92-100;  2002, 17-18 
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Esimerkki rituaalin rakenteen mallinnuksesta166: 
 
P= Osallistuja (participant) 
ACMPLX= Toiminnan kehys (action complex) 
AG=agentti (agent) 
O= objekti (object) 
Q=laatu (quality)  
PRP= Ominaisuus (property) 
A= Toiminta (act) 
AQ= Toiminnan laatu (action quality) 
AP= Toiminnan kehys tai käsikirjoitus (action property) 
AC= toiminnan edellytykset tai ehdot (action conditioning) 
c= edellytykset tai ehdot (conditioning) 
 
 
Action  
 I             I 
P   ACMPLX 
 Q  AQ 
I  I I  I 
I  PRP I  AP 
I  I I  I 
a1 (toimija)  q1(teko) r1(teon laatu)  k1(patientti) 
amasukeltaja  uhraa kanamunan   lohikäärmeelle 
 
Kaavio voi jatkua tästä eteenpäin niin kauan kun sen loogiset päätepisteet on saavutettu. 
 
 
 
 
                                                 
166 Lawson & McCauley 1990, 93. Ks. Ketola 2008, 83. 
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5.3.1.  Instrumentaalisuus ja epäinstrumentaalisuus 
 
Lawson ja McCauley nimeävät rituaalin epäinstrumentaaliseksi, kun toiminnassa 
mukana olevien välineiden kuten uhrien tai vaikkapa kasteveden mukana olo ja käyttö 
ei ole itse syy, vaan niiden käytön taustalla piilevät merkitykset. Esimerkiksi 
kuvaamieni amojen tapa piirtää pentagrammi sukellusvälineisiin ja pyyntivaatetukseen 
tarkoittaisi sitä että pentagrammiin ja sen piirtämiseen liittyy aiemmin muotoutuneita 
mielensisäisiä malleja, representaatioita emootioineen. Niinpä henkilö, jolla ei ole tietoa 
amojen pentagrammiin liittyvistä representaatioista, näkee vain viisikantaisen tähden 
kuvion, mutta kyseiset tiedot omaavalla on kyky tulkita kuvion merkitystä toisin: 
epäinstrumentaalisen rituaalin välineet viittaavat joihinkin havaittavan toiminta- 
tapahtuman ulkopuolella oleviin merkityksiin.167  
 
Rituaalin on täten myös erotuttava normaalista eli instrumentaalisesta toiminnasta 
selkeästi: on eri asia soittaa viulua tavallisessa tilanteessa kuin soittaa viulua rituaalissa. 
Tapahtuman kontekstissa, kehyksessä, on siis merkittävä ero. Rituaalien kaavamaisuus 
ja toiminnan kaavojen noudattamisen oikeellisuus on yksi merkittävä havainto, joka 
liittyy rituaalin oikeaksi ja päteväksi kokemiseen. Rituaaliin osallistujat eivät 
kuitenkaan itse välttämättä osaa kysyttäessä eksplikoida tapahtumien syitä ja sitä miksi 
rituaali on pätevä tai miksi se mahdollisesti epäonnistui. Kysyttäessä mikä on rituaalin 
piilevä käsikirjoituksenomainen odotushorisontti vastaukset saattavat olla hyvin 
hämäriä. Rituaaliin mukaan pääseminen ei ole itsestään selvää, vaan useimmiten se on 
toimintaa harvoille ja valituille. Erilaisten sisäpiiriläisten ja ulkopiiriläisten kriteerit 
ovat eksplikoitavissa ja monesti statukset saattavat muuttua ja rituaaliin saattaa päästä 
mukaan sisääntuloreitin eli siirtymärituaalin kautta.168   
  
Instrumentin luonne ja laatu on hyvin moniulotteinen ja useimmiten se toimii rituaalin 
toiminnan välineenä, jonka kautta intuitionvastainen agentti välittää jotakin. 
Instrumentti on yleensä jokin fyysinen objekti kuten risti, jonka on pitänyt olla läsnä, eli 
osana aiemmissa rituaaleissa; instrumentilla tulee olla tiedetty kontakti ja suhde 
                                                 
167 Lawson & McCauley 2002; Martinez 2004, 151. 
168 Lawson & McCauley 1990, 89-95.  
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intuitionvastaisen agentin kanssa: ensimmäiseksi rituaalista paikallistetaan tärkein tekijä 
eli siihen liittyvä käsitys yliluonnollisesta eli intuitionvastaisesta agentista.169 
 
5.3.2.  Intuitionvastainen agentti 
 
Intuitionvastainen agentti on tarkoittaa sitä, että yhteisö on ajan kuluessa määritellyt 
näkymättömän entiteetin ominaisuuksineen. Termi culturally postulated superhuman 
agent  cps  viittaa tähän yhteisölliseen rakentumiseen ja siihen, että yhteisön jäsenillä 
on näin strategista tietoa yliluonnollisen agentin luonteesta ja ominaisuuksista. Ihmisen 
muisti kantaa tietoa siitä, mitä intuitionvastaisen agentti on ja mitä kyseisen kulttuurin 
piirissä sellaiselta odotetaan, eli mitä ominaisuuksia sille koetaan kuuluvaksi. 
Intuitionvastainen agentti on tutkimuksessani shintôn kami tai kamit kuten myös 
buddhalaiset jumaluudet. Itse rituaalin toimituksen kulussa intuitioinvastaisen agentin 
pätevyyttä ei yleensä aseteta kyseenalaiseksi. On syytä huomauttaa, että käsite agentti 
on eri asia kuin yliluonnollinen, siis intuitionvastainen agentti (cps). Agentti on rituaalin 
spesialisti jonka kautta yliluonnollinen eli kulttuurisesti määritelty intuitionvastainen 
agentti liittyy rituaaliin. Intuitionvastainen agentti ei voi koskaan liittyä suoraan 
rituaaliin ja ei etenkään yllätyksellisesti.170  
 
Operatiivisena työkaluna intuitionvastainen agentti on tärkein ja samalla uskonnollisen 
rituaalin oleellisin tunnusmerkki: samalla se on myös se paikka rituaalissa, mihin 
erilaisten inhimillisten asioiden, kausaalisten syy-seurausoletusten, koetaan päättyvän. 
Jumalien logiikka ja vaikutuspiiri astuu yhteyteen immanentin maailman kanssa, joko 
suoraan agentin kautta tai instrumentin välityksellä. Oleellista kuitenkin on se, että 
keskeisiä uskonnon ja yhteisön kannalta ovat sellaiset rituaalit, joissa yliluonnollinen, 
intuitionvastainen agentti, on suorimmassa vaikutussuhteessa. Kohta on ehkä sama 
johon Victor Turner viittaa communitas- käsitteellään. Intuitionvastaisen agentin kautta 
on mahdollista määritellä itse rituaalin rooli ja paikka verrattuna muihin yhteisön ja 
vastaaviin muiden yhteisöjen rituaaleihin.171 
 
 
                                                 
169 Lawson  & McCauley 1990, 96-98.  
170 Lawson & McCauley 2002, 12-15, 22-34, 43-50. 
171 Lawson & McCauley 1990, 124. 
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5.3.3.  Kolme rituaalityyppiä 
  
Teorian rituaalisten elementtien paikkoja kutsutaan rooleiksi. Rituaalin kolmesta 
toiminnan roolista käsin voidaan löytää kolmenlaisia rituaalityyppejä riippuen siitä, 
mihin kohtaan intuitionvastainen agentti liittyy:  
 
1. Erityisagenttirituaali: intuitionvastainen agentti on paikallistettavissa agentin 
roolista  
2. Erityisinstumenttirituaali: intuitionvastainen agentti on löydettävissä toiminnan 
instrumentista  
3. Erityispatienttirituaali: intuitionvastainen agentti liittyy rituaaliin patientin 
kautta.172    
 
Erityisagenttirituaaleja ovat esimerkiksi ne shintôn rituaalit, joissa shintôpapin läsnäolo 
on edellytettyä. Tällöin intuitionvastainen agentti on mukana shintôpapin oman 
rituaalisen historian kautta sillä hänen on pitänyt pätevöityä tehtäväänsä jonkin 
aiemman rituaalin kautta. Suhteessa intuitionvastaiseen agenttiin erityisagenttirituaali 
on kaikkein läheisin ja intiimein. Se on myös rituaalityypeistä kaikkein elinvoimaisin ja 
sillä katsotaan olevan kulttuurista jatkuvuutta eniten tukevaa voimaa siksi, että sen 
vaikutus on pysyvä ja tämä pysyvä vaikutus kohdistuu kaikkiin patientteina toimineisiin 
henkilöihin. Tästä on hyvänä esimerkkinä myös kristillinen kaste, joka tapahtuu vain 
kerran. Nämä rituaalit ovat myös kaikkein aistikylläisimpiä rituaaleja.173    
 
Erityisinstrumenttirituaali ja erityispatienttirituaali ovat sen sijaan vaikutuksiltaan ja 
seurauksiltaan enemmän ihmisten tekoihin perustuvia rituaaleja, eli intuitionvastainen 
agentti on kauempana muodostaen agenttiliitoksen ihmisen tai instrumentin kautta. 
Erityispatienttirituaalissa rituaaliin osallistujat tekevät jotain intuitionvastaisen 
agenttiliitoksen omaavalle ihmiselle. Näiden agenttiliitosten omaavien suhde 
intuitionvastaiseen agenttiin on läheisempi kuin muiden rituaalissa olevien. 
Erityispatienttirituaaleja ovat esimerkiksi uhrausrituaalit. Erityispatienttirituaalista 
hyvä esimerkki on ehtoollinen, jossa intutitionvastainen agentti tekee liitoksen rituaaliin 
kalkin tai viinin välityksellä.       
                                                 
172 Lawson & McCauley 2002, 26. 
173 Lawson & McCauley 2002, 31, 190-191.  
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Erityisinstrumenttirituaalissa lähin yhteys intuitionvastaiseen agenttiin tapahtuu 
instrumentin kautta. Erilaiset rituaaliset elementit ovat läheisemmissä suhteissa 
intuitionvastaiseen kuin patientit itse ovat. Suhde on aina vähemmän intiimi kuin 
instrumentin suhde intuitionvastaiseen agenttiin. Erilaiset siunausrituaalit ja 
ennustamisrituaalit sopivat tähän malliin. Toiminnan vaatimukset ja yhteisön asettamat 
perinteiset arvot määrittelevät instrumentin luonteen ja ominaisuudet. Instrumentti on 
voinut olla läheisessä tekemisissä intuitionvastaisen agentin kanssa aiemmissa 
rituaaleissa ja näin legitimoitunut seuraaviin rituaaleihin.174    
 
5.3.4.   Kaksi alahypoteesiä ja kolme lisäpiirrettä 
 
Teorian ensimmäinen alahypoteesi on, että sellaiset rituaalit, joissa intuitionvastainen 
agentti toimii välittömästi toimijana, ovat keskeisimmässä roolissa kyseisen yhteisön 
uskonnollisessa elämässä. Tästä esimerkkinä 1. erityisagenttirituaali, jossa esim. 
uskonnon perustaja tekee jotain. Näin intuitionvastainen agentti toimii suoraan 
erityisagentin eli uskonnonperustajan kautta.  Toinen alahypoteesi on, että sellaiset 
rituaalit, joissa on vähemmän edellyttäviä ja välittäviä toimintoja suhteessa 
intuitionvastaiseen agenttiin eli joissa intuitionvastainen agentti on välittömämmin läsnä, 
on aina yhteisön uskontoelämän kannalta tärkeysjärjestyksessä keskeisemmässä roolissa. 
Teoria luo näin mahdollisuuden ennustaa milloin rituaalin vaikutukset ovat 
käännettävissä muiden rituaalien kautta, miten ja milloin rituaali sallii joidenkin 
rituaalisten elementtien korvaamisen muilla, tarvitseeko osallistujien toistaa rituaalia 
sekä milloin ja miksi rituaali sisältää emotionaalisesti voimakkaita aisteja kiihottavia 
elementtejä. Agentin rooli on siis vaikuttavin ja sen roolista voidaan siirtyä ongelmitta 
toiminnan tai kohteen eli patientin rooleihin. Toiminnan kohteen eli patientin rooli on 
taas hyvin vakaa ja patientti ei voi siirtyä agentin rooliin. Tästä esimerkkinä se, että 
pappi voi hyvin osallistua häihin, mutta hääparia ei voi vihkiä kuka tahansa.175  
 
Tämä ei kuitenkaan vielä riitä, vaan teoriaan lisätään kaksi lisäperiaatetta: Yli-
inhimillisen agenttiuden periaate PSA -
inhimillisen läheisyyden periaate PSI . Näillä 
                                                 
174 Lawson & McCauley 2002, 17-26. 
175 Lawson & McCauley 2002, 8-13; 16-17; 20-26.  
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jaetaan rituaali toiminnallisten ominaisuuksien kautta kahteen ryhmään tai profiiliin, 
joista ensimmäiseen kuuluu vain erityisagenttirituaali ja toiseen erityisinstrumentti- ja 
erityispatienttirituaalit.176  
 
Yli-inhimillisen agenttiuden periaatteella PSA erotellaan ja kuvataan sitä, mihin kohtaan 
intuitioinvastainen agentti rituaalissa liittyy: vaihtoehtoina ovat rituaalin agentti tai 
jompikumpi patientti tai instrumentti. PSA erottaa erityisagenttirituaalin muista 
tyypeistä ja sillä kohdistetaan huomio siihen, missä kohdassa intuitionvastainen agentti 
astuu rituaaliin mukaan. Oman tutkimuskohteeni kannalta merkittävää on havaita, että 
intuitionvastainen agentti saattaa esiintyä useammassakin kohdassa, mutta tärkein on se 
missä kohtaa intuitionvastainen agentti ensimmäisen kerran astuu rituaaliin sisään.177  
  
Yli-inhimillisen läheisyyden periaate PSI mittaa ja kartoittaa välimatkaa ja etäisyyttä 
suhteessa aiempiin rituaaleihin: sillä siis pyritään määrittelemään sitä, kuinka kaukaa 
rituaalin historiasta intuitionvastainen agentti on ollut juuri tämän roolin haltija. Sen 
avulla pyritään määrittelemään rituaalin keskeisyyttä tietylle uskonnolliselle systeemille. 
Oleellista on, että mitä vähemmän pätevöimiseen liittyviä linkkejä löytyy sitä suorempi 
ja vahvempi intuitionvastaisen agentin rooli on ja sitä merkittävämpi rituaali on 
kyseessä. Tästä voidaan myös päätellä rituaalissa vaikuttavien emootioiden 
voimakkuutta.  
 
Rituaalit jaetaan näin kahteen erilaiseen profiiliin, joista ensimmäiseen kuuluu 
ainoastaan erityisagenttirituaali ja toiseen erityispatientti- ja 
erityisinstrumenttirituaalityypit. Teoria ei ole vielä kuitenkaan valmis: näiden kahden 
profiilin edelleen analysoimiseksi tarvitaan lisätyökaluja. Lawson & McCauley 
ehdottavat lisäksi kolmen rituaalisen lisäpiirteen tutkimista: ensimmäinen on rituaalin 
toistettavuus repeability, toinen on peruutettavuus reversibility ja kolmas on 
korvattavuus substitutability.178  
 
 
 
                                                 
176 Lawson & McCauley 2002, 26-28. 
177 Lawson & McCauley 2002, 7, 26-33, 116-118. 
178 Lawson & McCauley 2002, 30-31. 
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1.  Toistettavuus  repeability 
 
1. Ensimmäisen profiilin (erityisagenttirituaali) on kertaluonteinen eli rituaali 
tapahtuu yleensä vain kerran yksilön ollessa patientin roolissa. Esimerkiksi kaste 
suoritetaan yleensä vain kerran eikä sitä tarvitse välttämättä toistaa: sen 
laadullinen voima on jatkuva.   
2. Toisen profiilin instrumentti- ja patienttirituaalit ovat usein toistettavia ja niiden 
seuraukset ovat lyhytvaikutteisia tai -kestoisia. Rituaaleja uusitaan, koska niiden 
kautta halutut vaikutukset eivät ole pysyviä.  
 
2.  Peruutettavuus   reversibility 
 
Peruutettavuuden ominaisuus on mahdollista vain ensimmäisen profiilin rituaaleille, 
koska erityisagenttirituaali on ainoana tyyppinä, jonka seuraukset ovat pysyvät ja näin 
vaativat erikseen pysyvyyden peruuttamisen. Muut rituaalityypit menettävät voimansa 
ennen pitkään jos niitä ei toisteta.  
 
3.  Korvattavuus  substitutability 
 
Samalla logiikalla on toisen profiilityypin rituaalinen elementtejä helpompi korvatta 
kuin ensimmäisen tyypin rituaalissa. Instrumentin korvaaminen on helpompaa kuin itse 
intutitionvastaisen agentin korvaaminen; on myös huomioitava, että muutos rituaalin 
agentin suhteen on huomattavasti merkittävämpi kuin muutos muissa rituaalin 
rakenteissa.179 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
179Lawson & McCauley 2002, 31; Barrett & Lawson 2001. 
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5.3.5.  Yhteenveto kaavion muodossa 
 
 
Rituaali:  agentti tekee jotain kohteelle (patient) 
            :   agentti tekee instrumentilla jotain kohteelle (patient) 
 
 
Agentti    -   toiminta  (instrumentin välityksellä)    -    kohde (patient) 
 
                    
KOLME PROFIILIA:   
 
Intuitionvastainen agentti voi liittyä: 
 
 
1.  Intuitionvastainen agentti agenttina  = erityisagenttirituaali 
2.  Intutitionvastainen agentti toiminnan instrumentissa = erityisinstrumenttirituaali 
3.  Intutitionvastainen agentti kohteen eli patientin roolissa =  erityispatienttirituaali 
                                   
          |                     |                   |   
   
Agentti   -  toiminta (instrumentin välityksellä)   -   kohde (patient)                                                                      
                           1.                2.                                                             3. 
 
 
 
Toistettavuus (repeability)  Kerran / Harvoin Usein 
1. 2. ja 3. 
Peruutettavuus (reversibility)  Mahdollista  Ei mahdollista 
1..  2. ja 3..  
Korvattavuus (substitutability)  Mahdollista  Ei Mahdollista 
   2. ja 3.   1. 
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6. AMA-KYLÄN RITUAALIT  
 
Laajemmat yhteisölliset ja vuosittain säännöllisesti toistuvat rituaalit ovat Obon, 
buddhalainen juhla kuolleille, jossa kylän vanhemmat naiset suorittavat erilaisilla 
sosiaalisilla rajapinnoilla tapahtuvia suojeleviksi mainittuja toimituksia; kylän 
elinkeinoon liittyviä rituaaleja ovat puolestaan Hi-matsuri heinäkuussa ja Nifune 
marraskuussa. Itseäni eniten kiinnostava rituaali on kuitenkin kuukausittain sukeltavien 
naisten toimesta tapahtuva Sengen-san -vuorelle kiipeäminen. Muita suuria juhlia ovat 
uudenvuoden juhla ja Hachimanin juhla. Tyypillistä rituaaleille on se, että 
sukeltamiseen liittyvissä rituaaleissa ja juhlissa naiset toimivat järjestelijöinä ja muissa 
miehet. Martinezin mukaan rituaaleilla on paljon merkityksiä: yksinkertaistettuna niillä 
merkitään siirtymiset vuodenajoista toisiin, työstä toiseen ja ihmisten siirtymistä 
ikävaiheista toiseen.180 
 
 
6.1.  Sengen-san  -vuoren rituaali    
 
Every twenty-eigth day of the month, the women climbed Sengen-san (Mt. 
Sengen) to leave offerings for various deities. Only the divers of the 
household did this, as they were the ones in  greatest need of protection and 
thus responsible for making this important trip. The whole process took 
little more than an hour and included a rather steep climb to the highest 
point in the area.181 
 
 
Rituaaliin osallistuvat Kuzakin amakylän sukeltavat naiset. Rituaali on läpi koko 
vuodenkierron toistuva: naiset kiipeävät joukolla jokaisen kuukauden 28. päivänä kylän 
lähellä sijaitsevalle Sengen-san 182  -vuorelle uhraamaan vuoren kameille ja 
buddhalaiselle lasten suojelijajumaluudelle Jizô-samalle. Tämän hyvin vanhan rituaalin 
päätarkoitus on hakea suojelusta sukeltamiselle. Amanaisilta kysyttäessä ei rituaalin 
                                                 
180 Martinez 2004, 120-130. 
181 Martinez 2004, 121. 
182 Kiinalainen kirjoitusmerkki Sengen vuorelle voidaan lukea sen tai asa(i), jotka merkitsevät pinnallista, 
pintapuolista  (superficial), matalaa tai laakeaa (shallow), lyhytaikaista (short time), hentoa (slight-
connection), tai kalpeaa ja vaaleaa (light, pale color). Ken, kan tai ma merkitsevät intervallia, tilaa, väliä 
 välissä, joukossa, epäsointua tai  suotuisaa mahdollisuutta. Martinezin mukaan kukaan kyläläisistä ei 
osannut määritellä Sengenin vuoren tarkkaa merkitystä. Myös Asama vuorella on Sengen pyhäkkö, mutta 
se kirjoitetaan asa ja ma merkein, joka tarkoittaa aamua ja karhua. Herbert (1967) viittaa siihen, että 
Sengen voi tarkoittaa Asamaa ja ehdottaa, että asama tulisi ainunkielisestä vulkaanisuutta tarkoittavasta 
sanasta. Kuzakin asukkaat kuitenkin itse kieltävät yhteyden. (Martinez 2004, 224; Herbert 1967, 474-475).   
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alkuperästä ja historiasta ole välttämättä tarkkoja tietoja saatavilla kirjoitetun historian 
puuttuessa. 
 
Rituaali matkoineen kestää hieman yli tunnin. Itse rituaalin huippukohta eli 
uhriantimien jättäminen ja kamien tervehtiminen on ulkoisesti tarkasteltuna varsin 
koruton ja vähäeleinen sisältäen hyvin vähän ulospäin näkyviä mielenliikutuksia.183  
 
Martinez on kuvannut kaksi pyhää paikkaa Sangen vuorella: näistä ensimmäinen on 
huipulla oleva shintopyhäkkö, joka on omistettu Sengen-san -vuoren jumaluudelle sekä 
prinsesessa Konohanasakuyalle. Toinen on hieman alempana ja buddhalainen. 184  
Shintopyhäkössä on alttari, joka suuntautuu itään. Alttarin katsomissuunnassa oikealla 
puolella on kolmikulmainen musta kivi, joka on ryû eli meren lohikäärmejumaluus. 
Alttarin vasemmalla puolella on falloksen muotoinen kivi, jolta haetaan apua 
lapsettomuusongelmiin: sen ympärillä on pyöreitä pikkukiviä, joita otetaan kotiin ja 
joilla hierotaan lasta, jos tämä on kipeä. Katsomissuunnassa pyhäkön oikealta puolelta 
lähtee kaartava polku, jonka varrella sijaitsee kuusi pientä torii-porttia. Portit ovat hyvin 
vanhoja ja varmuutta niiden merkityksestä ei ole tai sitä ei kerrottu, mutta Martinez 
esittää, että yksi on merenkäynnin turvaksi, toinen veneille, kolmas katsoo Isen Shinto 
pyhäkköön, neljäs Keisarillisen palatsin suuntaan, ja kaikkien juurella on pieni kivi jolle 
uhriantimia jätetään. Uhriantimet koostuvat pienistä kovista makeisista, ja/tai itse 
leivotuista pikkuleivistä. Mikäli paikalla on aikaisemmin samana päivänä jo käynyt 
naisia, niin heidän jättämänsä uhriantimet voidaan kerätä ja ottaa mukaan ja ne yleensä 
jätetään kylän buddhalaisen temppelin eteen lapsille syötäviksi; niissä uskotaan olevan 
kamien siunaus.185  
 
Ensimmäinen varsinainen uhraaminen tapahtuu huipun pyhäkön edessä, jossa yleensä 
ensin kaadetaan riisiviinaa eli sakea maahan ja kumarretaan; tämän jälkeen taputetaan 
kahdesti ja lausutaan lyhyt rukous. Myös riisiä ja rahaa pidetään sopivina uhriantimina. 
Jos merellä on ollut huonoa onnea ryûn eteen jätetään kananmuna, koska lohikäärmeet 
rakastavat kananmunia. Tämän jälkeen pyhäkkö kierretään myötäpäivään ja siirrytään 
                                                 
183 Martinez 1989, 149-153; Martinez 2004, 121-123. 
184 Konohanasakuya on O-yama-tsu-min eli vuorten jumaluuden tytär.  
185 Martinez 2004, 121-123. 
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uhraamaan torii porttien juurelle. Mukaan uhraamaan pääsee myös vierailija186, jopa 
tutkija; uhriantimien jättämistä pidetään suotavana kunhan vain muistaa, että jumalilta 
ei saa pyytää liikaa, sillä jumalat rankaisevat ahneita ihmisiä.187  
 
Sengen-san -vuoren buddhalaisessa temppelissä, joka sijaitsee shintolaista pyhäkköä 
alempana, on useita buddhalaisia patsaita ja maja, itse temppeli, joka suuntautuu itään. 
Temppelissä on Kojin tai Koshin patsas. Uhriantimet jätetään ensin Jizo-samalle, joka 
on lasten suojelijajumaluus; Jizo-saman alttari sijaitsee temppelissä katseen suunnassa 
vasemmalla. Oikealla puolella sijaitsee kaksi erikoisen näköistä kiveä, joiden sanotaan 
olevan pyhiä muotonsa perusteella.188   
 
Sengen vuoren rituaali on vahvasti historian kerrostumien ja synkretismin läpitunkemaa: 
 
The worship of Sengen as a mountain might be an ancient pre-Buddhist 
tradition, but incorporated into this monthly pattern of worship are Taoist, 
Buddhist, and possibly Confucian elements. The importance of direction is 
Taoist, the worship of Jizo (oV) is Buddhist, the figure in the hut is 
identified as Confucius flanked by Buddhist guardian demons, and the most 
important altar is that of a Shinto deity  even if the identity of that deity is 
ambigous.189   
 
 
6.2. Kalaonni: Dairyô eli suuri saalis 
 
Pyyntionnen jatkuvuuden takaamiseksi kalastamiseen liittyvät välineet on ennen 
ensimmäistä käyttöönottoa siunattava ja rituaalisesti puhdistettava. Veneen 190 
ensimmäisessä vesillelaskussa tarjoillaan sakea, kenchin salaattia ja sechi mochi -
kakkua. Maskuliininen mies ja feminiiniseksi mielletty vene vihitään liittoon hyvin 
samankaltaisin menoin kuin Japanissa tavataan vihkiä aviopari.  Näin uudesta veneestä 
tulee osa taloutta: vene lasketaan vesille ja viedään ensimmäisen kerran merelle 
                                                 
186 Martinez 2004, 121. 
187Martinez 1989, 149-153; Martinez 2004, 121. 
188 Martinez 2004, 123. 
189 Martinez 2004, 123. 
190Vaikka vene mielletään feminiiniseksi, niin sille annetaan joko osaksi nimeä tai koko nimeksi talouden 
vanhimman pojan kanssa yhteinen nimi. Vene identifioidaan ien eli tietyn kotitalouden veneeksi. 
Nykyisin asiassa on paljon muutoksia esimerkiksi vanhimman pojan työskennellessä toisaalla kantaa, 
vene yhä hänen nimeään. Menneisyydessä kylän isoäitien mukaan vene yhdistettiin mieheen ja tuolloin 
koko yhteisön organisaation rakenne oli huomattavasti monimutkaisempi 
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neitsytmatkalle esiteltäväksi jumalille antimien kera, aivan kuten uusi morsian, joka 
tulee miehen talouteen. Rituaalissa vene puhdistetaan ja kirjoitusmerkki dairyo 
merkitään niihin.191  
 
Vene, kalastaja ja kalastajayhteisö liittyvät toisiinsa monin tavoin ja matkoja hyvän 
pyyntionnen takaamiseksi saatetaan tehdä hyvinkin kauas kotikylästä. Kuzakin 
amakylän lähellä sijaitsee Aonominen-saman -pyhäkkö, jonne tehdään matkoja 
pyyntionnen takaamiseksi: sinne myös jätetään kuvia uudesta veneestä, sekä ostetaan 
suojaavia loitsuja. Kyseinen kylän ulkopuolinen pyhäkkö on omistettu Esibulle, joka on 
kalastuksen jumaluus. Uuden veneen puhdistusrituaalissa vene koristellaan suurta 
saalista kuvaavin lipuin ja symbolein, minkä jälkeen yleensä pyritään varmistamaan 
lapsionnen jatkuvuus lastaamalla veneeseen niin monta lasta kuin vain vene kykenee 
kannattelemaan. Lapset symboloivat myös hyvää onnea ja joskus saattaa itse rituaaliin 
osallistua myös nainen, mikä tosin on hyvin harvinaista. Tällöin veneen keulaan asettuu 
pitkähiuksinen nainen, joka symboloi fukunokamia eli hyvän onnen kamia. Myös 
joitain kalastajan ystäviä saattaa päästä ensipurjehdukselle mukaan. Tapahtumaa seuraa 
yleensä melkein koko kylä rannalta käsin.  
 
Vene suuntaa avomerelle aivan Yoroizakin lahden suulle ja tekee sinne saavuttuaan 
kolme ympyrää vasemmalle, koska kalasaalis nostetaan aina veneen vasemman kyljen 
puolelta ylös. Näistä kierroksista ensimmäinen on osoitettu dairyô:lle eli suurelle 
saaliille, toinen turvallisuudelle ja kolmas fukunokamille eli hyvälle onnelle. Merellä 
ollessa tarjotaan ensimmäiset uhriantimet eli riisiä, salaattia, sakea ja adzukipapuja. 
Uhri pudotetaan mereen veneen perästä käsin ja luetaan rukous. Tämän jälkeen veneen 
palatessa satamaan tarjoaa veneen omistaja rannalla odottaville kyläläisille, joiden 
joukossa on siis myös naisia ja mahdollisesti kylän shinto- ja buddhalainen pappi, loput 
uhriantimet: sechi mochi- kakku, kolikot, hedelmät ja makeiset jaetaan juhlijoiden 
kesken. Rannalla tapahtuvan yhteisen uhriantimien jakamisen merkitys on tärkeä: sillä 
symboloidaan sitä, että hyvät meren antimet tulee jakaa toisten kyläläisten kesken. 
                                                 
191 Martinez 1989, 187-193; 2004, 142. Martinez kertoo kylänvanhimpien kertoneen, että varhaisempina 
aikoina kun vielä käytettiin puuveneitä maalattiin niiden keulaan silmät, jotta kalat tulisivat niitä 
katselemaan, ja myös siksi, että veneet näkisivät minne ollaan menossa. 
 71 
Samalla välittyy kalastamiseen liittyvien rituaalien perussanoma: kalastajan tulee ottaa 
huomioon koko kylä ja kamit.192  
 
Rituaali jatkuu vierailulla kylän shinto-pyhäkköön ja buddhalaiseen temppeliin. Shinto- 
pyhäkössä muistetaan Ebisua, joka on kalastajien jumaluus ja Amaterasua, jonka pieni 
puinen patsas seisoo temppelin edustalla. Loput uhriantimista jätetään pyhäkön 
uloimman pilarin eteen. Uhreja saatetaan jättää myös kettu- ja leijonapatsaille, jotka 
suojelevat pyhäkköä. Yoroizakissa on kolme pyhää hondenia, jotka muistuttavat 
paikasta missä vanha shinto -pyhäkkö tapasi olla ja myös sinne viedään yhä uhriantimia. 
Hyvän kalaonnen ja veneen puhdistustamisen rituaali liittyy Sengen-san -vuoren naisten 
suorittamaan rituaaliin siten, että on erittäin tärkeää viedä suuri pullo riisiviinaa näistä 
juhlista seuraavalla Sengenin pyhäkköön suuntautuvalla kiipeämismatkalla, etenkin jos 
kalansaalis on ollut erityisen merkittävä.193   
 
 
6.3. Rituaalien alustava vertailu 
 
Miesten kalastus on luonteeltaan erilaista kuin naisten sukeltaminen: mies voi 
helpommin tarkkailla säätä veneestä käsin tai luottaa uuteen teknologiaan, mutta 
naissukeltajat voivat luottaa vain fyysiseen ruumiiseen aisteineen ja opittuihin taitoihin. 
Minkä tahansa näistä opituista voivat kamit ottaa heiltä helposti pois ja niinpä 
sukeltavat naiset eivät uskalla loukata tai uhmata Amaterasua eli auringonjumalatarta,  
meren lohikäärmettä eli Yoroizakia, Sengen-san -vuoren kamia tai Wakai kamisamaa 
eli Kaminoshimassa elävää nuorta kamia. Sukeltaja on meressä pinnan alla täysin 
kamien armoilla, joten uhriantimet, rituaalinen puhdistautuminen ja säännöllinen 
Sengen-san -vuorelle kiipeäminen koetaan äärimmäisen tärkeäksi, eikä mitään 
vaihtovuoroisuutta ole havaittavissa. Sukeltamisen turvaaminen vaatii ehdotonta 
nöyryyttä intuitionvastaisten agenttien kanssa.194  
 
Kalastamiseen liittyvien rituaalien ajatus on erilainen, sillä sekä terveys että hyvä saalis 
pitää ansaita. Hyvän kalaonnen kokenut perhe tarjoaa yleensä läheisille naapureille osan 
saaliista: näin dairyô jaetaan muiden kesken ja jos näin ei tapahdu, kamit rankaisevat 
                                                 
192  Martinez 1989, 188-189; 2004, 141-147. 
193  Martinez 2004, 144.  
194  Martinez 1989, 196. 
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asiasta. Hyvän saaliin yhteydessä uhriantimia saavat myös kylän shinto-pyhäkön kamit 
ja buddhalaisen temppelin jumaluudet. Kalastamiseen liittyvän rituaalin logiikka on 
kaksisuuntainen: jos saalis on heikko ei myöskään kalastaja anna hyviä uhriantimia, kun 
taas hyvä saalis takaa kameille hyvät uhriantimet. Hyvän onnen takaamiseksi käydään 
ikään kuin vastavuoroista kaupankäyntiä kamien kanssa.195  
 
Rituaalit eroavat toisistaan suhteessa intuitionvastaisen agenttiin. Myös rituaalien 
toistettavuudessa on eroavaisuutta. Yhtäläisyyksiä löytyy uhriantimien laadussa, 
sitoutumisesta elinkeinon harjoittamiseen ja rituaalien emotionaalisessa 
aistikylläisyydessä; lisäksi rituaalit liittyvät toisiinsa saken eli riisiviinan välityksellä. 
Huomionarvoista on myös se, että rituaalipaikalta voidaan kuljettaa entisiä uhreja alas 
kylään ja noukkia pikkukiviä, joilla myöhemmin voidaan parantaa sairasta lasta.  
 
Sengen-san -vuoren rituaali liittyy pääelinkeinoon eli sukeltamiseen. Kyse on yhteisön 
elinkeinon merkityksestä yhteisön koko elämälle ja näin rituaali on laadultaan 
merkittävä: intuitionvastaisen agentin strateginen informaation laatu on kattavaa ja 
kaikkitietävämpää kuin kalaonneen liittyvässä rituaalissa: mitään kaupankäyntiä ei 
yleensä käydä jumalien kanssa. Rituaalin kommunikatiivinen logiikka vaikuttaa hyvin 
yksisuuntaiselta ja nöyrältä. Työ, elinkeino tapahtuu kesyttämättömällä alueella, ulkona 
kylän rajoista: meren pinnan alla, sisällä meressä. Työ on myös fyysisesti vaativampaa 
ja ulkoisesti vaarallisempaa. Rituaali on säännöllisesti toistuva, ikivanha traditio, jonka 
vain naiset suorittavat. 
 
Dairyô eli kalaonni liittyy myös kylän pääelinkeinoon: kalastaminen tapahtuu yleensä 
miesten toimesta ja rituaalin intuitionvastaisella agentilla ei näyttäisi olevan pääsyä 
kaikkeen informaatioon ja kyseisten jumaluuksien kanssa neuvotellaan ja käydään 
kauppaa uhriantimien määrällä ja laadulla. Heitä voidaan myös huijata eli rituaalin 
kommunikaation logiikka on Sengen-san -vuoren rituaalin logiikkaa kaksisuuntaisempi. 
Elinkeino on suojatumpi ja tapahtuu myös kylän rajojen ulkopuolella, mutta meren 
pinnalla ja veneessä. Työ ei myöskään ole fyysisesti ei niin vaativa kuin sukeltaminen. 
Itse rituaali sisältää enemmän rakenteellisia elementtejä ja myös epäsäännöllisesti 
                                                 
195 Martinez 1989, 196; Weber 1968: bargain with the gods 1968, vol ii 424 
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toistuvia elementtejä. Traditio on myös ikivanha ja oleellinen ero Sengen-san -vuoren 
rituaaliin on se, että sen suorittavat miehet.  
 
Rituaalien eroja voidaan havainnollistaa myös oppositioparien etsimisen kautta:   
 
 
Sukeltaminen   Purjehtiminen    
 
Elinkeino        
vedessä   veneessä 
kerääminen   pyytäminen   
fyysinen   lepohetkiä 
naiset   miehet 
vaara   turvana vene 
 
 
Rituaali 
säännöllinen   epäsäännöllinen 
sama rituaalipaikka  rituaalipaikka laajempi 
suhde yliluonnolliseen agenttiin nöyrä suhde neuvotteleva 
vaara   turva 
naiset   miehet 
oikein suoritettava  variaatioita hieman enemmän 
emotionaalisesti rauhallinen  sama 
uhriantimet   sama 
kylän pyhäkköön/temppeliin viedään/tuodaan  sama 
fertiliteetti, lapsionni  sama 
uhripaikat: alttari luonnon kivet ja maa alttari, vene ja vesi 
uskon. spesialisti: kaikki sukeltavat naiset veneen omistaja 
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7. ANALYYSI 
 
Molemmissa rituaaleissa on eroteltavissa shintôlainen ja buddhalainen uskontoperinne, 
vaikka itse uskonnonharjoittajille ne eivät välttämättä ole erillisiä vaan yhden, oman, 
uskontoelämän kaksi erottamatonta puolta. Kyseiset rituaalit liittyvät toisiinsa 
esimerkiksi saken eli riisiviinan kautta tai uhriantimien välityksellä, jotka kulkevat 
pyhäköstä temppeliin ja päinvastoin niin kylässä kuin vuorellakin, kuten myös alas 
vuorelta takaisin kotialttareille ja lapsille nautittavaksi. Käyttämäni teoria edellyttää 
kyseisten rituaalien pilkkomista esitettyihin rakenteellisiin osiin ja sitä kautta selviää 
minkä tyyppisiä rituaalit ovat: nostan varsinaisen analyysin kohteeksi vain Sengen-san -
vuoren rituaalit ja rajaan tästä eteenpäin kalastusonneen liittyvän rituaalin pois 
tarkastelusta.   
 
 
7.1. Sengen-san -vuoren rituaalin elementit  
 
Sengen-san -vuoren rituaalissa intuitionvastainen agentti paikallistuu tai jakaantuu 
synkretismin hengessä useammalle taholle: ensimmäinen intuitionvastainen 
representaatio on itse vuoren jumaluus prinsessa Konohanasakuya ja toinen on Ryujin 
eli kananmuniin mieltynyt meren lohikäärmejumaluus. Konohanasakuya ja Ryujin 
kohdataan ensimmäisenä ja niiden kohtaamishetki tapahtuu erikseen torii -porteilla 
merkittyyn tilaan siirtymisen yhteydessä. Tilassa sijaitsee myös pieni pyhäkkö 
alttareineen. Analyysin kannalta on hankalaa juuri tämä laadullisesti pyhien hetkien 
erotteleminen toisistaan: jumalia on useita ja luonnollista olisi olettaa, että 
intuitionvastaisen agentin representaatiot aktivoituvat todennäköisesti jo kiipeämisen 
alkaessa mutta teorian kannalta se ei ole oleellista. Toriin rajaamalla alueella, shintôn 
jumalpanteoniin lukeutuvia, intuitionvastaisia agentteja tervehditään uhriantimin ja 
samoja jumaluuksia muistetaan ja tervehditään myös kylässä, kotialttarilla kuten myös 
mahdollisesti kauemmissa ja isommissa pyhäköissä, jos tarve vaatii. Itse uhrien laatu on 
perinteisesti ruokaan liittyviä antimia ja juomaa. Meren jumaluuden uhrianti eli 
kanamuna taas on hyvin spesifi eikä sitä katsottu voitavan korvata. 
 
Rituaalin perimmäinen ilmoitettu syy on suojelun tarve vaativassa sukeltamisessa, 
lapsionni ja lasten terveys, jotka ovat elintärkeitä toimintoja yhteisön elämän jatkumisen 
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kannalta. Sengen san -vuoren rituaalin ensimmäinen huomioitava piirre on sen ikä eli 
rituaali on ikivanha ja toistettu kauemmin kuin kyläläiset osaavat kertoa. Kollektiivinen 
muistitieto viittaa vain asiaan, joka on tehty aina ja niinpä intuitionvastaisen agentin 
legitimaatiota ei juurikaan aseteta kyseenalaiseksi. Rituaali toistuu myös säännöllisesti 
eikä siinä ole näkyvillä mitään suuria emootioita eli rituaalin näkyvä aistikylläisyys on 
matala. Tästä rakenteellisesta yhtälöstä voisi päätellä rituaalityypin mahdollisesti olevan 
erityispatientti- tai erityisinstrumenttirituaali, koska näille on tyypillistä matalampi 
aistikylläisyys eli emotionalinen jännite ja tiheämpi toistuvuus. Minkäänlaista erillistä 
uskonnollista spesialistia ei vuorella yleensä ole mukana vaan spesialisteina toimivat 
sukeltavat naiset itse. Tosin vuoren pyhäkköä siunataan säännöllisesti ja joskus myös 
shintôpappi vierailee paikalla.196 
 
Lawsonin ja McCauleyn teorian testaamisen kannalta järkevintä on purkaa rituaali 
rakenneosiinsa ja etsiä intuitionvastaisen agentin eli tässä tapauksessa kamin ja 
buddhalaisten jumalien kytkeytymiskohta. Etenen kuvaamalla rituaalin sanallisesti ja 
tämän jälkeen nostan rakenteen kuvaamiseen sopivat teoreettiset työkalut esille ja puran 
rituaalin kaavioksi. Rituaalin ensimmäinen varsinaisessa pyhässä tilassa tapahtuva akti, 
jos rajataan itse pyhälle Sengen- san -vuorelle kiipeäminen pois, on pyhäkön edessä 
tapahtuva toimitus, missä riisiviinaa kaadetaan maahan ja kumarretaan, taputetaan ja 
lausutaan rukous.  
 
7.1.1.  Rituaalin ensimmäinen osio: pyhäkön edessä 
 
Pyhäkön edessä tapahtuva toiminta muistuttaa enemmänkin jumalien herättelyä ja 
tervehtimistä ennen itse pyhäkköön astumista. Myös kanamunat annetaan 
lohikäärmeelle tässä yhteydessä.  
 
i. kiipeäminen     
ii. riisiviinan uhraus  kumarrus  rukous  pyhäkön kierto ja kanamunat 
lohikäärmeelle (jos merellä on ollut huonoa onnea).  
 
 
                                                 
196 Lawson & McCauley 2002, 17-26.  
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Rituaalin alussa intuitionvastaisia agentteja tervehditään. Mikä on käsien taputuksen 
rooli, miksi jumaluuksia pitää häiritä? Lohikäärmejumaluuden rooli on sikäli 
mielenkiintoinen, että se on pyhäkön ulkopuolella: voidaanko meren 
lohikäärmejumaluus tulkita esimerkiksi alempiarvoiseksi tästä johtuen? Vai kertooko se 
jotain perinteen iästä?   Lohikäärmeen kanssa ei yleensä neuvotella, vaan antimet 
annetaan pyyteettömästi eikä niiden laadulla tai määrällä haeta sinänsä etua. Toisaalta 
perinteen ikään liittyvänä huomiona on mahdollista ajatella, että eläimen kaltainen 
jumaluus on alkukantaisempi jäänne varhaisshintôn tai Japanin vanhan kansanuskon 
ajoilta ja sen paikka on täten rakennetun pyhäkön ulkopuolella. Toisaalta lohikäärmeen 
representaation mielikuva saattaa olla niin suuri, että se saattaisi rikkoa pienen pyhäkön 
noutaessaan munia ja täten munat on syytä jättää ulos.  
 
Pyhäkön edustalla tapahtuvan toiminnan kohde on lohikäärmejumaluus eli 
intuitionvastainen agentti on löydettävissä patientin roolista. Yliluonnolliselta agentilta 
toivotaan hyvää saalista ja instrumenttina tässä tapauksessa toimivat kakut, riisiviina, 
keho (taputtavat kädet, rukoilu, kumartelu ja käveleminen) ja kananmunat. Agenttina 
toimii uhriantimien jättäjä eli amanainen. Alun taputtelu ja pyhäkön kiertäminen 
toimivat jumalia herättelevänä ja toiminnan logiikka on hyvin yksinkertainen: jumalat 
saattavat esimerkiksi olla lepäämässä ja ne on syytä herättää jos mielii käydä 
neuvonpitoon. Toisaalta ne myös laukaisevat itse pyhään tilaan liitettäviä emootioita ja 
toimintamalleja.   
 
Meren  lohikäärmejumaluus Ryujin on ensimmäinen varsinainen nimetty 
intuitionvastainen agentti ja uhrina toimiva kanamuna on teorian instrumentti. 
Kanamuna keittiössä on kanamuna, mutta Sengen-san -vuorella se on enemmän: se on 
uhri jonka kautta tapahtuu yhteys intuitionvastaisen agentin kanssa. Toiminnan tarkoitus 
on siis neuvotella lohikäärmeen kanssa saaliin laadusta. Kanamuna on mielenkiintoinen 
instrumenttina, koska juuri kyseisellä uhrattavalla kananmunalla ei ole aiempaa 
historiaa, joka olisi pyhittänyt sen roolin instrumentille sopivaksi. Itse kanamunan 
essenssi riittää eikä sen tarvitse olla jokin tietty kanamuna, mutta sitä ei voida myöskään 
korvata muulla kuin kanamunalla.   
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1. Agentin roolissa vuorelle kiipeävät työkseen sukeltavat amanaiset. 
2. Toiminta tapahtuu instrumenttien välityksellä, joita ovat uhriantimet eli sake, 
amanaisten oma keho sekä kananmunat. 
3. Patienttina eli toiminnan kohteena ovat jumalat, joilta toivotaan hyvää saalista, 
lasten terveyttä ja sukeltamisen turvallisuutta. 
 
 
Rituaalin ensimmäinen vaihe on piirteiltään erityispatienttirituaali, jolle on tyypillistä 
instrumentin läheisempi suhde intuitionvastaiseen agenttiin kuin agenttina toimivan 
amanaisen suhde. Sake eli riisiviina, kanamuna, pikkukivet, makeiset ja kakut asettuvat 
lähimmiksi suhteessa intuitionvastaiseen agenttiin ja se kytkeytyy niiden kautta 
rituaaliin. Toiseksi myös intuitionvastaisen agentin kytkökselle rituaalissa tehdään 
jotain eli sitä tervehditään ja intuitionvastaisen agent(tie)in huomiota herätellään. 
Instrumentti täyttää sille etukäteen annettuja vaatimuksia: lohikäärme on mieltynyt 
kanamuniin ja jumalat pitävät sakesta ja uhriantimista.  
 
Teorian lisäperiaate PSA eli yli-inhimillisen agenttiuden periaate täyttyy, koska kuvatut 
intuitionvastaiset agentit liittyvät suoraan rituaaliin aiempien rituaalien mandaatilla, 
joita ei välttämättä enää vain muisteta. PSA:n vaihtoehdot intuitionvastaisen agentin 
rituaaliin liittymiselle olivat joko agentti tai jompikumpi patientti tai instrumentti: tässä 
rituaalissa se on patientti eli jumalat, jotka saavat uhreja.  
 
PSI eli välimatka edeltäviin pätevöittäviin rituaaleihin on suhteellinen, koska sitä ei 
välttämättä muisteta sillä se on niin kaukana historiassa. Rituaalien suhde toisiinsa ei ole 
määritelty: veneenkastajaiset voivat on olla vaikka edeltävänä päivänä tai 28. päivää 
taaksepäin. Muuten välimatka edeltäviin ja tämän rituaalin pätevöittämisessä tärkeisiin 
rituaaleihin on tuntematon, koska se on jo niin kaukana historiassa, että varmuutta ei ole 
muuta kuin esittämäni legendat.197  
 
Teorian muilla lisätyökaluilla rituaali on toistettavuuden (repeability) näkökulmasta 
usein toistettava, ja rituaalin seuraukset ovat lyhytkestoisia. Peruutettavuuden 
näkökulmasta (reversibility) teoria sopii malliin: rituaalin vaikutukset eivät välttämättä 
                                                 
197 Lawson & McCauley 26-28. 
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ole pysyviä eikä niitä myöskään tarvitse peruuttaa. Lapsionnea ja terveyttä kuten myös 
kalaonnea on syytä ylläpitää jatkuvasti. Korvattavuuden (substitutability) näkökulmasta 
mitä ilmeisimmin instrumentin eli uhriantimen korvaaminen lienee helpompaa kuin itse 
intuitionvastaisen agentin korvaaminen. Kananmunien korvattavuus taas lienee kovin 
kyseenalaista ja siinä yhteydessä yliluonnollisella agentilla näyttää olevan spesifi 
mieltymys.  
 
7.1.2.  Rituaalin toinen osio: pyhäkön sisällä 
 
Siirryttäessä sisälle pyhäkköön löytyy lohikäärmeen jumaluudelle omistettu 
kolmikulmainen musta kivi, joka siis sijaitsee katsomissuunnassa alttarin oikealla 
puolella. Vasemmalla puolella alttaria on fallinen kivifiguuri, jonka tarkoitus on auttaa 
lapsettomuusongelmissa, ja sen ympärillä on pyöreitä kiviä. Itse alttari on 
yksinkertaisen karu ja sille jätetään uhriantimia. Kaikilla jumalilla, ei vain 
lohikäärmejumaluudella tai prinsessa Konohanasakuyalla, on vapaa pääsy varsinaiselle 
alttarille ja nämä samat, kamit, koetaan tärkeimmiksi kylän elinpiirissä ja niillä myös 
kerrotaan olevan pääsy kaikkialle amojen elinpiirissä, mutta silti niitä kohdataan vain 
tietyissä paikoissa ja tilanteissa.  
 
Pyhäkön sisällä tapahtuvan toiminnan tyyppi on mielestäni sama kuin ulkopuolella 
tapahtuvassa toiminnassa: rituaali etenee myös erityispatienttirituaalin tuntomerkein.  
Myös alahypoteesit ja PSA kuten myös PSI täyttävät samat tuntomerkit. 
Mielenkiintoista tässä on se kuinka fallisen kivifiguurin juurelta voidaan ottaa pieniä 
kiviä ja kuljettaa ne pyhästä tilasta alas kylään ja hieroa niillä lasta eli intuitionvastaisen 
agentin voiman katsotaan siirtyvän näiden mukana: rituaalin vaikutusta on mahdollista 
laajentaa ajallisesti ja paikallisesti ulospäin pyhästä tilasta toisaalle. Tässä kohdassa 
teoria joutuu koetukselle. Alttarin edessä tapahtuva rukoileminen poikkeaa pyhäkön 
edessä tapahtuvasta rituaalin kulusta ja siinä rituaalin agentti eli amanainen on ehkä 
lähempänä intuitionvastaista agenttia.  
 
Kohta missä noukitaan pikkukiviä kylään vietäviksi muuttaa patientin roolissa olevaa 
intuitionvastaisen agentin roolia siten, että intuitionvastainen agentti siirtyy 
instrumenttiin ja kylässä patientin kohtaamisessa intuition vastainen agentti on 
instrumentissa. Intuitionvastainen agentti ikään kuin kannetaan tai osa sen voimasta 
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kannetaan ulos pyhäköstä parantamaa sairasta lasta. Tilanteen tekee mielenkiintoiseksi 
se, että instrumentin voi ottaa mukaansa kuka tahansa eikä se tarvitse uskonnollisen 
spesialistin erillistä mandaattia. 
   
7.1.3.  Rituaalin kolmas osio: pyhäköstä kohti buddhalaista temppeliä  
 
Matkalla pyhäköstä alaspäin kohdataan kuusi torii porttia. Porttien juurille jätetään 
samanlaisia uhriantimia kuin aiemmin tultaessa pyhäkköön ja itse pyhäkön alttarille. 
Tämäkin instrumentin eli uhriantimen välityksellä tapahtuva prosessi asettautuu teorian 
erityispatienttirituaalin malliin. Sama mielenkiintoinen kuvio kuin pyhäkön sisällä 
toimii myös tässä yhteydessä: torii -porttien juurelta on lupa poimia siihen aiemmin 
jätettyjä uhreja ja kuljettaa niitä eteenpäin buddhalaiseen temppeliin ja alas kylään 
lapsille syötäviksi.  
 
7.1.4.  Sengen -san -vuoren shintô -rituaalin yhteenveto 
 
Osiensa kautta tarkasteltuna rituaalissa on selkeitä erityispatienttirituaalin malleja, 
mutta asia hämärtyy koottaessa rituaalin eri osat yhteen: intuitionvastaisen agentin 
representaatiot ovat paljon moniulotteisempia ja moninaisempia eli ne kytkeytyvät 
kokonaisuudessa useammassa paikassa useampaan instrumenttiin ja sitä kautta 
vaikuttavat patientteihin. Jos esimerkiksi vertaa tätä rituaalia kristinuskon 
ehtoollisrituaaliin, missä yksi jumala kohtaa yhden tai kahden (viini ja kalkki) 
instrumentin välityksellä agentin tai patientit, on asian selittäminen helpompaa. Myös 
instrumenttien siirteleminen pyhäköstä temppeliin ja alas vuorelta on teorian kannalta 
sangen haastavaa. Lawson ja McCauley kuitenkin huomauttavat, että monijumalisuus ei 
ole este, vaan tarkastelun huomio on kohdistettava siihen mistä ensimmäinen sisääntulo 
yliluonnollisen agentin kanssa tapahtuu: tässä tapauksessa se tapahtuu annettaessa 
lohikäärmejumaluudelle kanamuna. Rituaali olisi poikkeuksellinen, jos jatkuvat 
rakenteet poikkeaisivat tyypeiltään toisistaan. Tässä tapauksessa rituaalin muoto 
kuitenkin säilyy rituaalin edetessä ketjumaisesti ja kohdattaessa uusia intuitionvastaisia 
agentteja: itse kylässä tapahtuva jatkotoiminta on vuorella tapahtuvan ulkopuolella, 
vaikka onkin siihen läheisessä suhteessa. 
.  
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7.2.  Sengen san -vuoren buddhalaisen temppelin rituaalin elementit 
 
Buddhalainen temppeli sijaitsee shintô-pyhäkköä alempana ja sen edessä ei toimiteta 
niin paljon asioita kuin shintô-pyhäkön edessä. Sivuan buddhalaisen temppelin 
toimintoja lyhyemmin kuin shintô-pyhäkön toimintoja: rituaalinen toiminta on 
suoraviivaisempaa eikä kehollisia eleitä ja taputuksia tarvita, koska Buddha on aina 
hereillä. Temppelin edessä on useita buddhalaisia patsaita ja niille on mahdollista jättää 
uhriantimia, mutta varsinainen uhriantimien ja intuitionvastaisen agentin kohtaaminen 
tapahtuu sisällä temppelissä, joka on siis kovin pieni maja. Ensimmäinen kohdattava 
intuitionvastainen agentti, jolle antimia jätetään, on Jizo-sama, lasten suojelijajumaluus. 
Molemmissa niin shintô -pyhäkössä kuin buddhalaisessa temppelissä korostuu lasten 
hyvinvoinnin rooli. Temppelin sisällä oleva tärkein buddhalainen figuuri on Kojin tai 
Koshin patsas. Sinänsä mielenkiintoista, että sama patsas saattoi olla eri ihmisiltä 
kysyttäessä eri jumaluus: tässäkin yhteydessä toistuu rituaalin ikä, joka vaikeuttaa 
kysyttäessä tarkkojen tulkintojen saamista. Temppelissä on myös erikoisen näköiset ja 
juuri sen takia pyhää laatua omaavat kivet. Itse intuitionvastaisen agentin kohtaamiseen 
pätee samat lainalaisuudet kuin shintô- pyhäkössäkin eli intuitionvastainen agentti 
kohdataan pääsääntöisesti instrumentin eli uhriantimien välityksellä, johon saattaa 
liittyä alttari tai patsas. Myös teorian alahypoteesit sekä PSI että PSA täsmäävät.  
 
 
7.3.  Sengen-san -vuoren rituaalien yhteenveto 
 
Sengen-san vuoren rituaalissa on pääsääntöisesti (tietyin poikkeuksin) kyse 
erityispatienttirituaalien ketjuista, joissa elää samanaikaisesti historiallisten 
kerrostumien jatkumo. Poikkeuksellista on muutama ero rituaalin piirteissä: kananmuna 
ei ole helposti vaihdettavissa oleva instrumentti, mutta muut instrumentit eli uhriantimet 
ovat helpommin vaihdettavissa. Lapsionni ei ole neuvoteltava asia eikä sukeltamisen 
turvallisuus.  
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7.3.1. Yhteenveto rakennekaaviona 
 
1. Ensimmäinen toimintaosio: 
Pyhäkön edessä 
 
Pyhään tilaa torii portein tilaan siirtyminen = a  
Käsien taputtaminen = b 
Käveleminen ja rukoileminen = c 
Kanamunien jättäminen = d 
Siirtyminen pyhäkköön = e  
 
2. Toinen toimintaosio: 
Pyhäkön sisällä  
 
Oikealla olevan mustan kiven edessä rukoileminen= f 
Vasemmalla olevan fallisen kiven edessä rukoileminen= g 
Keskellä olevan alttarin edessä rukoileminen ja uhraaminen = h 
Pienten kivien noukkiminen mukaan vietäväksi kylää fallisen kiven edestä = i 
 
3. Kolmas toimintaosio: 
Siirtyminen kahden pyhän paikan välillä 
 
Torii porttien juurelta edellisten uhrilahjojen noukkiminen mukaan = j 
Siirtyminen buddhalaiseen temppeliin = k 
Sisällä temppelissä lastensuojelija jumaluuden tervehtiminen ja uhrien jättäminen= l 
 
 
4. Neljäs toimintaosio: 
Paluu alas vuorelta kylään 
 
Mukaan noukittujen uhrien antaminen lapsille syötäväksi = m 
Mukaan noukittujen pikkukivien hierominen esim. kipeään lapseen = n 
Mukaan noukittujen vanhojen uhrien kotialttarille ja kylän temppeliin jättäminen = o 
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1. a  b  c 
d= kohta jossa intuition vastainen agentti kytkeytyy rituaaliin 
e 
 = intuitionvastainen agentti patientin roolissa 
 
2. f  g  h = kohta jossa intuitionvastainen agentti kytkeytyy rituaaliin 
i 
 = intuitionvastainen agentti patientin roolissa 
 
3. j  k 
l = kohta jossa intuitionvastainen agentti kytkeytyy rituaaliin 
 = intuitionvastainen agentti patientin roolissa 
  
4.  m  n = kohta jossa intuitionvastainen agentti kytkeytyy rituaaliin 
    o   
 = intuitionvastainen agentti toiminnan instrumentissa 
 
 
Kaavion mukainen toiminta etenee erityispatienttirituaalin tyyppisesti, mutta rituaalin 
neljännessä kohdassa tapahtuu poikkeama: kipeää lasta voidaan tarvittaessa hieroa 
shintô-pyhäköstä otetuilla pikkukivillä. Kohta on merkityksellinen, koska teorian 
intuitionvastaisen agentin ominaisuudet pulpahtavat uudestaan muodostamaan 
kytköksen rituaaliin. Tällöin rituaalin tyyppi muuttuu erityispatienttirituaalista 
erityisinstrumenttirituaaliksi, mikä on rituaaliketjussa aika erikoista. Tällöin 
intuitionvastainen agentti on paikallistettavissa toiminnan instrumentista eli pikku 
kivistä. Aiemmissa rituaalin osissa intuitionvastaisen agentin liitos tapahtui myös uhrien 
välityksellä, mutta intuition vastainen agentti ei ollut uhrissa, joka siis annettiin ja toimi 
instrumenttina, vaan pyhäkön tai temppelin alttareilla eli patientin roolissa. Tässä 
tapauksessa alttarilta nostettu pieni kivi muuttuu instrumentiksi ja välittää aiemman 
patientin roolissa toimineen intuitionvastaisen agentin kohtaamisen. Agentin rooli pysyy 
kuitenkin koko ajan vakaana amanaisen kautta.   
 
Mikään rituaaleista ei voi olla erityisagenttirituaali, koska intuitionvastainen agentti ei 
ole läsnä amanaisten oman rituaalisen historian kautta; jos paikalla olisi legitimoitu 
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shintôpappi, niin rituaali täyttäisi kyseisen rituaalityypin tunnusmerkit. Kyseinen 
rituaalityyppi olisi kaikkein elinvoimaisin ja vaikeimmin korvattava ja sillä olisi eniten 
kulttuurista jatkuvuutta tukevaa voimaa.  
 
Erityispatientti- ja erityisinstrumenttirituaaleissa intuitionvastaisen agentin katsotaan 
olevan kauempana ja muodostavan kytkennän tai liitoksen ihmisen tai instrumentin 
kautta. Toiminnan kohteena eli patienttina on kaikissa muissa rituaalin osissa 
elinkeinoon ja hyvinvointiin liittyvät seikat, mutta viimeisessä osassa patienttina on 
suoraan lapsi. Tämä täsmää teorian logiikkaan, koska patientti ei voi koskaan siirtyä 
agentin rooliin ja tässä tapauksessa patientti eli toiminnan kohde vain vaihtuu.  
 
Toistettavuuden (repeatability) näkökulmasta rituaalit on mahdollista toistaa; jos  
rituaali olisi erityisagenttirituaali ei näin tapahtuisi. Rituaaleja toistetaan usein, koska 
niiden haluttujen vaikutusten ei katsota olevan pysyviä. Pysyvyyden (reversibility) 
näkökulmasta rituaaleja ei tarvitse erikseen peruuttaa, koska rituaalin vaikutus ei ole 
pysyvää ja se katoaa jos rituaalia ei toisteta. Korvattavuuden (substitutability) 
näkökulmasta on instrumentin korvaaminen huomattavasti helpompaa kuin 
intuitionvastaisen agentin korvaaminen.  
 
Tästä voidaan päätellä, että rituaalin rakenteellinen purkaminen toimii ja teorian 
työkalut ovat käyttökelpoisia. Riski taas on siinä, että teorian sovellusvaiheen pituus 
saattaa kasvaa ekonomisilta mitoiltaan melkoiseksi. Teorian ketjutukset 
monijumalaisessa tapauksessa jättävät itselleni kysymyksiä pohdittavaksi. Pohdin myös 
sitä, vaatiiko intuitionvastainen agentti muutakin esiin nostettavaa ominaisuutta kuin 
vain kytkeytymiskohdan paikallistamisen. Luulisi meren lohikäärmeen ja prinsessan 
sisältävän paljonkin erilaisia representaatioita.  
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9.  JOHTOPÄÄTÖKSET 
 
Lawsonin ja McCauleyn teoria toimii hyvin. Teorian työkalujen kanssa operoiminen 
vaatii harjoittelua ja niiden kautta on mahdollista edetä hyvinkin syvälle niin 
ihmismielen kognition suuntaan kuin koko tutkittavan kulttuurin suuntaan. Kuten 
aiemmin totesin, teorian lupaus on mahdollisuudessa ennustaa milloin rituaalin 
vaikutukset ovat käännettävissä muiden rituaalien kautta, miten ja milloin rituaali sallii 
joidenkin rituaalisten elementtien korvaamisen muilla, tarvitseeko osallistujien toistaa 
rituaalia sekä milloin ja miksi rituaali sisältää emotionaalisesti voimakkaita, aisteja 
kiihottavia elementtejä. 
 
Johtopäätöksiä vedettäessä koko ama-kulttuurin rituaalisen elämän kuvaamisen tärkeys 
kasvaa, jos työstä halutaan vetää laajempia johtopäätöksiä. Voinko siis sanoa 
paljonkaan, koska olen rajannut tarkastelun vain yhteen rituaaliseen tapahtumaan hyvin 
rituaalisesti runsaassa kulttuurissa? Teoria viitoittaa tietä sille, että jossain amojen 
vuosittaisista rituaaleista on oltava löydettävissä jotain emotionaalisesti vahvempaa. 
Teoria myös paikallistaa kyseisen rituaalin muotoa vertailtavaksi muiden kulttuureiden 
vastaavien rituaalityyppien rinnalle. Lisäksi teoria kertoo siitä mahdollisuudesta, että 
Sengen-san -vuoren rituaali on toistettava usein ja että se on ehkä mahdollista korvata 
osin tai kokonaan.  
 
Teoria ontuu siinä, että Sengen-san -vuoren rituaali jatkuu siirryttäessä kylään 
hieromaan sairasta lasta pikkukivillä. Tällöin rituaalin tyyppi tai muoto muuttuu: agentti 
ja patientti vaihtavat paikkoja ja intuitionvastainen agentti ikäänkuin kulkee mukaan, 
pyhän tilan ulkopuolelle, kylään. Asia ei olisi kovinkaan erikoinen, jos lapsi vietäisiin 
shintô-pyhäkköön ja toimitus etenisi siellä intuitionvastaisen agentin kytkeytyessä 
toiminnan instrumenttiin. Nyt saman rituaalin kontekstissa on kahdenlaista 
rituaalityyppiä. Teorian kattavuus pitkissä rituaaliketjuissa joutuu siis koetukselle.  
 
Ihmisen kognitio muisteineen saattaa olla huomattavasti monikerroksisempi ja 
rituaalissa voi olla läsnä paljon piileviä tekijöitä, jotka saattavat laueta koko vuotuisen 
rituaalielämän muutostilanteessa tuottaen jotain teorialle odottamatonta. Esimerkiksi 
amoille Tyynenmeren sääilmiöt El Niño ja La Niña ovat tuoneet vaikutuksia ja vaaroja 
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elämään eli heidän kielellään meren lohikäärme on levoton. Mutta tuleeko tämä 
vaikuttamaan kanamunien uhraamiseen, sitä emme vielä tiedä. 
 
Metodina rituaalia pilkottaessa teorian tarjoamat työkalut ovat arvokkaita, joten ei ihme, 
että teorian ympärillä käydään runsaasti keskustelua: Lawsonin & McCauleyn vuonna 
1990 julkaisema Rethinking religion -kirja on enemmän teorian perusteiden 
rakentamista suhteessa Chomskyn kielitieteeseen ja paikallistamista suhteessa muihin 
rituaaliteorioihin sekä Sperberin kritiikkiin symbolis-kulttuurista antropologiaa vastaan. 
Teorian mahdollinen lisätyökalujen tarve kuljettaessa eteenpäin, syvemmälle kohti 
ihmismielen kognition lainalaisuuksia, on johtanut vuonna 2002 julkaistuun Bringing 
ritual to mind -kirjaan. Kirjassa tekijät käyvät runsaasti keskustelua Harvey 
Whitehousen esittämän teesien kanssa.   
 
Omassa työssäni kuljin keskilinjaa ja noukin teoriasta pääasiassa vain työkalut.  Jätin 
tietoisesti dialogin niin Whitehousen kuin Sperberinkin suhteen vähemmälle: muuten 
työni koko olisi kasvanut tai sitten olisin joutunut rajaamaan sen toisin. Mikäli tästä 
aiheesta haluaisi jatkaa syvemmälle, olisi koko teorian ympärillä käytävä keskustelu 
avattava ja kaikki ama-rituaalit kuvattava sekä tehtävä myös perusteellisia 
teemahaastatteluja kunkin rituaalin osallistujilta. Koen kuitenkin päässeeni lähemmäs 
tutkimuskohdettani ja japanilaisen kulttuurin vivahteet avautuvat itselleni nyt 
huomattavasti selkeämmin.  problematiikan kipukohtia, 
vaikka varsinainen kenttätyö jäikin tekemättä: paikallistin kuitenkin amat ja löysin 
mahdollisia viitteitä japanilaisen vanhan kansanuskon jäänteistä. Varhaisshintôn tai 
Japanin vanhan muinaisuskon elementtien olemassaolon suhde ja laatu on spekulointia, 
koska uskonto on jatkuvaa vuorovaikutusta ajassa ja paikassa. Jotain jälkiä ehkä silti on 
löydettävissä. Se, että purin uskonnollisen rituaalin kaavioksi ja käytin teoreettisia 
työkaluja ei mielestäni himmennä lainkaan kuvauksen voimaa - päinvastoin. Kuvauksen 
rinnalla voi hyvin kulkea erilaisia selitystä hakevia työkaluja, joilla tutkimusta voidaan 
tarkentaa tai ohjata haluttuun suuntaan.  Myöskään kulttuuristen tapahtumien 
psykologisoiminen ei ole välttämättä pahasta kunhan muistetaan, että myös teoria on 
loppujen lopuksi tulkintaa.        
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Yksi tärkeimmistä taustapohdinnoistani liittyy tutkimusotteen suhteeseen ihmisen 
lajityypillisiin rajoihin. Löysikö selittävä, etäisempi, tutkimusote tietyt selitysmallit tai 
? Voitaisiinko näiden kehysten puitteissa kuitenkin toteuttaa 
myös toista merkittävää tehtävää eli kokemuksen jakamista? Voisiko näitä näkökulmia 
tuottaa kattavan analyysin? En siinä ehkä itse onnistunut, mutta projekti on kehittämisen 
arvoinen. Selittävän tutkimusotteen ei mielestäni tarvitse välttämättä etääntyä 
tutkimuskohteestaan ja monimetodisuus saattaa parhaimmillaan tuottaa kokonaan uusia 
hedelmällisiä näkökulmia.   
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